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Lời Mở Đầu 


Nhân (hetupratyaya) có nghĩa là nguyên nhân hay nguyên nhân 
tính hay tính nhân duyên. Phạn ngữ Hetu và Pratyaya thực ra đồng 
nghĩa với nhau. Tuy nhiên, hetu được xem là một nhân tố thâm sâu và 
hiệu quả hơn Pratyaya. Nhân căn bản tạo ra nghiệp quả và sự tái sanh. 
Hễ gây nhân ắt gặt quả. Duyên có nghĩa là nhân phụ, hoàn cảnh hay 
điều kiện bên ngoài, đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân (Hetu) 
là hạt, trong khi duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. Tất cả 
các pháp hữu vi đều do duyên hay điều kiện mà sanh ra (lấy quả mà 
gọi tên). Duyên là những hoàn cảnh bên ngoài. Nếu đạo lực yếu thì 
chúng ta có thể bị hoàn cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy nhiên nếu đạo lực 
cao thì không có thứ gì có thể lôi cuốn mình được, như lời của Lục Tổ 
Huệ Năng: “không phải phướn động, cũng không phải gió động, mà 
chính tâm mình động.” Như vâng giữ đúng theo lời tổ dạy, thì không có 
duyên nào có thể làm phân bón cho kiếp luân hồi được. Trong vũ trụ 
này, nhân duyên sanh pháp hay pháp khởi lên từ những nhân trực tiếp 
hay gián tiếp. Đức Phật dạy: “Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên 
mà có sự sinh, có sự diệt.” Từ “Quả” đối lại với “Nhân”. Hết thảy các 
pháp hữu vi là trước sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước 
mà nói thì các pháp sinh ra về sau là quả. Những vui sướng hay đau 
khổ trong kiếp nây là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho 
nên cổ đức có nói: “Dục tri tiên thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri 
lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp 
trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang 
thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì 
hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp 
hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc sống 
hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả 
năng tránh các điều đữ, làm các điều lành. 

Về mặt giáo lý mà nói, tất cả các tông phái Phật Giáo Đại Thừa 
đều tin vào Nguyên Lý Nhân-Duyên-Quả. Người ta nghĩ rằng điều 
kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Kỳ thật, 
tất cả những trở ngại và bất toàn không do những điều kiện bên ngoài, 
mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không 
có thứ gì bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Ngoại 
duyên là hiện trạng năm thức duyên vào ngoại cảnh. Căn tính của con 


người và nhân duyên của hoàn cảnh nương tựa vào nhau, hay sự nương 
tựa giữa lục căn và lục trần, mà sự tác động lớn là ở lục căn. Cảnh của 
lục trần (sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp) là những sở duyên làm nhơ 
bẩn tâm tính; hay sự phối hợp giữa lục căn và lục trần, mà lục trần là 
yếu tố chính. 

Cổ đức dạy: “Bồ tát sợ nhân, chúng sanh sợ quả.” Dù hãy còn là 
phàm phu, chúng ta nên biết sợ nhơn để không hái quả. Phật dạy tâm 
yên cảnh lặng. Như vậy, sự quyết định trong tâm cũng là sự quyết định 
Phật quả trong tương lai. Nếu đạo lực yếu thì chúng ta có thể bị hoàn 
cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy nhiên nếu đạo lực cao thì không có thứ gì 
có thể lôi cuốn mình được. Phật tử chơn thuần phải cố gắng dụng công 
tu hành sao cho không tạo thêm nhân mới. Phật giáo không tin rằng 
vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật 
nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng 
hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên 
tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi 
xích nầy được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì 
mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy có nên cái 
kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; 
cái nầy diệt nên cái kia diệt.” 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng nguyên nhân căn bản gây ra 
khổ đau phiền não là tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, 
nhất là những chúng sanh con người loại trừ những thứ ấy để nếu chưa 
thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Như vậy, hiểu được nguyên 
lý Nhân-Duyên-Quả đối với người Phật tử còn giúp cho mình phát 
triển những thói quen mới trong việc biết dừng lại đúng lúc đúng thời, 
thói quen biết ngừng lại, không tiếp tục làm những hành động bất thiện 
nữa. Quyển sách nhỏ có tựa đề “Nhân-Duyên-Quả” này không phải là 
một nghiên cứu thâm sâu về Phật giáo, mà nó chỉ đơn thuần vạch ra 
những lời dạy quí báu của đức Phật về “Nhân-Duyên-Quả”. Chúng ta 
hãy thử cố gắng tu tập những lời Phật dạy về “Nhân-Duyên-Quả” rồi 
chúng ta sẽ thấy rằng trải nghiệm được việc thoát ly khổ đau phiền 
não để có được sự yên bình, tỉnh thức, và hạnh phúc không có nghĩa là 
chúng ta phẩi đi vào một nơi thâm sâu cùng cốc, nơi không có sự hiện 
diện của rắc rối hay không có những công việc nặng nhọc. Kỳ thật, sự 


yên bình thật sự hiện diện giữa những thứ vừa kể trên mà chúng ta vẫn 
có sự yên tĩnh nơi nội tâm mình. Cuộc hành trình từ người lên Phật đòi 
hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù hiện 
tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội biên 
soạn tập sách “Nhân-Duyên-Quả” song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến 
giáo lý nhà Phật cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ 
cơ. Những mong sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai 
mong cầu có được cuộc sống an bình và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 
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II 


Preface 


Hetupratyaya means causation or causality. Sanskrit terms Hetu and 
pratyaya are really synonymous; however, hetu 1s regarded as a more 
Intimate and efficient aøency of causation than a Pratyaya. The original 
or fundamenfal cause which produces phenomena, such as karma or 
reincarnaton. Every cause has 1s frut or consequences. The 
cIrcumstantial, conditioning, or secondary cause, 1n contrast with the 
Hetu, the direct or fundamental cause. Hetu 1s the seed, while Pratyaya 
1s the soil, rain, sunshine, etc. All things are produced by causal 
conditions (or conditional causation which are name by the effects, or 
following from anything as necessary result). In this universe, real 
enfities that arise from direct or Indirect causes. The Buddha taught: 
“Because of a concatenation of causal chains there 1s bĩrth, there 1s 
disappearance.” The term “consequence” or “effect” contrasts with 
“cause,” or “Fruif” contrasts with “seed.” The effect by causing a 
further effect becomes also a cause. The pain or pleasure resulting In 
this life from the practices or causes and retributions of a previous lIÍe. 
Therefore, anclent virtues said: “If we wish to know what our ÏlIives 
were like In the past, Just look at the retributions we are experIencing 
currenfly ¡n this life. IÝ we wish to know what retributions wIll happen 
fo us in the future, Just look and examine the actions we have created 
Or are creating In this le.” If we understand clearly this theory, then 
in our dally activiiles, sincere Buddhists are able to avoid 
unwholesome deeds and practice wholesome deeds. 

Speaking of teachings, all schools of Mahayana believe In the 
Principle of Cause-Conditions-Hffects. People think that external 
conditions or circumstances which stir or tempt one to do evil. As a 
matter of fact, problems and dissatisfaction do not develop because of 
external conditions, but from our own mind. If we don't have Internal 
peace, nothing from outside can bring us happiness. The condition In 
which the five Internal senses attach to the five external obJects. 
Cause, nature and environmenf; natural powers and conditioning 
environment. The circumstances or conditions environing the mind 
created by the six gunas. Conditioning environment and natural poWers 
1n which environment plays a main role. 
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Anclent sages always reminded that “Bodhisattvas fear causes, 
ordinary people fear results.” Even though we are still ordinary people, 
try to know fo fear “causes” so that we don't have to reap “results.” 
The Buddha taught: “When the mind 1s still, all realms are calm.” 
Therefore, the Issue of certainty 1s a determination of our future 
Buddhahood. If our cultivation power 1s weak, we can be attracted by 
external conditions; however, If our culftivatlon power 1s strong, no 
external environments can attract us. Sincere Buddhists must try to 
zealously cultivate so that we establish no causes. Buddhism does not 
believe that all things came from one cause, but holds that everything 
1s Inevifably created out of more than two causes. The creatlons or 
becomings of the antecedent causes continue In time-serles, past, 
present and future, like a chain. This chain 1s divided into twelve 
divisions and 1s called the Twelve Divisioned Cycle of Causation and 
Becomings. Since these divisions are Interdependent, the process IS 
called Dependent Production or Chain of causation. The formula of this 
theory 1s as follows: “From the existence of this, that becomes; from 
the happening of this, that happens. From the non-existence of this that 
does not become; from the non-happening of this, that does not 
happen.” 

Devout Buddhists should always remember that the main causes of 
sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, ignorance, pride, 
doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so 
on... and the ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient beings, 
especially, human beIngs to eliminate these troubles so that Iƒ we are 
not able to become a Buddha, at least we can become a real Buddhist 
who has a peaceful, mindful and happy life. Š5o, understanding the 
theorles of Causes-Conditions-Effects can help us to develop new 
habits of approprlate pausing, habits of knowing how to stop from 
continung doing unwholesome activiies. This lifle book tiled 
“Causes-Conditions-Effects” 1s not a profound philosiphical study of 
Buddhism, but a book that simply points out the Buddha's precIous 
teachings on “Causes-Conditions-Effects”. Lets try to practice these 
teachings of the Buddha, then we will see that to experlence the 
escape of sufferings and afflictions in order to have peace, mindfulness 
and happiness does not mean that we have to øo to remote forests or 
mountains, where there exists no trouble, or no hard work. As a matter 
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Of fact, peace 1s really to be in the midst of those things and still be 
calm in our heart. The Journey from man to Buddha demands 
confinuous efforts with ripht understanding and practice. Presently 
even with so many books available on Buddhism, Ï venture to compose 
this booklet tiled “Causes-Conditions-Effects” in Vietnamese and 
English to spread basic things in Buddhism to all Vietnamese Buddhist 
followers, especially Buddhist beginners, hoping this little contribution 
wIll help Buddhists in different levels to understand on how to achieve 
and lead a life of peace and happIness. 


Thiện Phúc 


14 


Phần Một 
Part One 


Nhân 
Causes 
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Chương Một 
Chapter One 


Nhân Quả Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự 
hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự 
vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ. Luật nhân quả hay sự tương 
quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật 
giáo. Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống 
như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn 
bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người 
làm việc lành, đữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người 
lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người ta 
không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, 
địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định luật tất nhiên 
nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, không phải có ai 
sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể 
có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy, 
không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách 
khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì 
phải gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phẩi gieo giống cam. 
Một khi đã gieo cổ dại mà mong gặt được lúa bắp là chuyện không 
tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được sự trợ giúp 
của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm lúa nếu 
không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân công trợ 
giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân hiện tại 
chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta tìm được 
nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có khi chậm. 
Có khi nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng trống thì 
tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải đợi thời 
gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy mầm 
thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi cắt lúa, 
vân vân, phải qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. Có khi 
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từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp sách 
đến trường học tiểu học, đến ngày thành tài 4 năm đại học phải trải 
qua thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến 
quả có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. Hiểu và tin 
vào luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị đoan, không ỷ lại thần 
quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp nhân 
của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức mạnh 
to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả sẽ 
chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. Nếu 
làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển hoàn 
toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành công, 
người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không ỷ lại, có 
thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công việc. 
Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc gì, khi 
nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, chứ 
không làm liều, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. Phật 
tử thuần thành nên luôn nhớ rằng nhân quả ứng báo là sự đáp trả lại 
cho các nhân nghiệp ác và thiện. Theo Phật giáo, những ai phủ nhận 
luật nhân quả luân hồi sẽ hủy hoại tất cả những trách nhiệm luân lý 
của chính mình. 


Cause and Fjƒƒect in Buddhist Point oƒ View 


Cause 1s a primary force that produces an effect; effect 1s a result 
of that primary force. The law of causatlon governs everything In the 
universe without exception. Law of cause and effect or the relation 
between cause and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma” 
The law of causation (reality 1fself as cause and effect in momenfary 
operation). Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1ts cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1ts own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s undersftood not In 1s moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, socIal position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
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practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life in the present one. Causality 1s a 
natural law, mentioning the relationship between cause and effect. All 
things come Into being not without cause, since I1 there 1s no cause, 
there 1s no effect and vice-versa. As so sow, so shall you reap! Cause 
and effect never conflict with each other. In other words, cause and 
effect are always consIstent with each other. If we want to have beans, 
we must sow bean seeds. If we want to have oranges, we must sow 
orange seeds. If wild weeds are planted, then 1f's unreasonable for one 
to hope to harvest edible fruits. One cause cannot have any effect. To 
produce an effect, It is necessary to have some specIfic conditions. For 
Instance, a grain of rice cannot produce a rice plant without the 
presence of sunlight, soil, water, and care. In the cause there 1s the 
effect; in the effect there 1s the cause. From the current cause, we can 
see the future effect and from the present effect we discerned the past 
cause. The development process from cause to effect 1s sometimes 
quick, sometimes slow. Sometimes cause and effect are sinultaneous 
like that of beating a drum and hearing Its sound. Sometimes cause and 
effect are three or four months away like that of the grain of rice. Ït 
takes about three to four, or five to six months Írom a rice seed to a 
young rice plant, then to a rice plant that can produce rice. Sometimes 
1t takes about ten years for a cause to turn into an effect. For Instance, 
{rom the time the schoolboy enters the elementary school to the time 
he graduates a four-year college, It takes him at least 14 years. Other 
causes may Involve more time to produce effects, may be the whole 
le or two lives. By understanding and believing In the law of 
causality, Buddhists wIll not become supersfitious, or alarmed, and rely 
passively on heaven authority. He knows that his life depends on his 
karmas. If he truly believes In such a causal mecahnism, he strIves to 
accomplish good deeds, which can reduce and alleviate the effect of 
his bad karmas. If he continues to live a good life, devoting his time 
and effort to practicing Buddhist teachings, he can eliminate all of his 
bad karmas. He knows that he 1s the only driving force of his success Or 
failure, so he wIll be discouraged, put the blame on others, or rely on 
them. He will put more effort into performing his duties satisfactorily. 
Ralizing the value of the law of causality, he always cares for what he 
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thinks, tells or does In order to avoid bad karma. Devout Buddhists 
should always remember that retribution of good and evil karma or 
cause and effect In the moral realm have theIr corresponding relations. 
According to Buddhism, whoever denies the rule of “cause and effect” 
wIll destroy all moral responsIbilIty. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Nhân 


Theo Đức Phật, nhân là nhân mà bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải 
gặt lấy kết quả tương ứng, không có ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, 
ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn gieo nhân xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy 
mà nếu bạn gieo một nhân nào đó với những duyên khác đi kèm, một 
quả báo hay hậu quả nào đó sẽ đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: 
“Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” 
Nhân quả trong đạo Phật không phải là chuyện tin hay không tin. Cho 
dù bạn không tin nhân quả thì nhân quả vẫn vận hành đúng theo chiều 
hướng mà nó phải vận hành. Nhân chính là chủng tử (hạt). Cái góp 
phần cho sự lớn mạnh của nó là duyên (hay điều kiện). Trồng một cái 
hạt xuống đất là gieo nhân. Những điều kiện là những yếu tố phụ vào 
góp phần làm cho cái hạt nẩy mầm và lớn lên như đất đai, nước, ánh 
nắng mặt trời, phân bón và người làm vườn, vân vân. 

Nhân có nghĩa là nguyên nhân hay cái đi ở trước; điều kiện, lý do, 
nguyên lý (nguyên nhân). Nhân căn bản tạo ra nghiệp quả và sự tái 
sanh. Hễ gây nhân ắt gặt quả. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Hễ có nhân ắt có quả. Tương tự, hễ có quả ắt có 
nhân. Luật nhân quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi phối mọi 
hoàn cảnh. Đây là định luật căn bản của vạn hữu, nếu một người gieo 
hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu người ấy gieo 
hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết quả có thể mau 
hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả tương ứng với 
những hành động của mính. Người nào thâm hiểu nguyên lý này sẽ 
không bao giờ làm điều xấu. 

Luật nhân quả còn có nghĩa là sự tương quan giữa nguyên nhân và 
kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là 
năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát 
động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có 
ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. 
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Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là 
luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng 
người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. 
Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người 
ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu 
có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. Theo Phật giáo, có sự hiện hữu của 
nhân quả đồng thời; có nghĩa là nhân là quả, quả là nhân. Nhân có quả 
như là nhân của chính nó, gieo hạt cho quả, rồi quả lại cho hạt. Nhân 
quả báo ứng thông cả ba đời: hiện báo, sanh báo, và hậu báo. 


Overview and Mieanings oƒ Cause 


According to the Buddha, a cause refers to the cause you have 
planted, from which you reap a corresponding result without any 
exception. If you plant a good cause, you wIll get a good result. And 1f 
you plant a bad cause, you wIll obtain a bad result. So 1f you plant a 
certain cause with other conditions assemble, a certain retribution or 
result Is brought about without any exception. The Buddha taught: 
“Because of a concatenation of causal chains there 1s birth, there 1s 
disappearance.” Cause and effect in Buddhism are not a matter of 
belief or disbelief. Even though you don't believe In “cause and 
effect,” they Just operate the way they are suppose to operate. The 
cause Is the seed, what contributes to 1s growth 1s the conditlons. 
Planting a seed ¡in the ground 1s a cause. Conditions are aiding factOrs 
which contribute to the growth such as soll, water, sunlight, fertillzer, 
and the care of the gardener, efc. 

Hetu means cause, antecedent, condition, reason, or principle. The 
original or fundamental cause which produces phenomena, such as 
karma or reincarnation. Every cause has 1s Íruit or consequences. 
Every action which 1s a cause will have a result or an effect. LIkewIse, 
every resultant action has 1ts cause. The law of cause and effect Is a 
fundamental concept withn Buddhism governmng all situation. 
Buddhists believe in a Just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
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and punishments. Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has Ifs cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept withn Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishmerts. It's a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he wIill surely reap a good 
harvest; I1f he sows bad deeds, he must Iinevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle wIll never do evIl. 

Law of cause and effect also means the relation between cause and 
effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a prImary 
force that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. 
The law of causaton governs everything in the universe without 
exception. The law of causation (reality 1tself as cause and effect In 
momentary operation). Every action which 1s a cause will have a result 
or an effect. Likewise every resultant action or effect has Ifs cause. 
The law of cause and effect Is a fundamental concept within Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1fs own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s understood not In 1s moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, soclal position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he mipht have spent a blameless life in the present one. According to 
Buddhism, there exisfs a simultanetty of Cause and Effect; that means 
the cause has result as I(s cause, while the result has the cause as 1S 
result. It 1s like planting seeds; the seeds produce fruit, the fruit 
produces seeds. The law of karma and 1ts retribution permeates all 
three life spans: immediate retributions, rebirth retributions (next life 
retributions), and future retributions. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Những Loại Nhân Khác Nhau 


Có nhiều định nghĩa liên quan đến Nhân như Biến Hành Nhân, luật 
tổng quát có thể áp dụng vào một số đặc tính tâm thức làm căn bản 
chung cho các đặc tính khác, hay tà kiến là nhân ảnh hưởng mọi hành 
động. Đây là một trong sáu nhân sanh ra các pháp hữu vi. Pháp hữu vi 
sanh ra đều do sự hòa hợp của nhân và duyên. Đj /hÒe nhân hay nhân 
đã chín muổi. Nhân sanh ra quả khác với chính nó, thí dụ như thiện 
nhân không sanh ra thiện quả mà lại sanh ra lạc quả; ác nhân không 
sanh ra ác quả, mà lại sanh ra khổ quả (lạc quả và khổ quả đều là vô 
ký, chứ không phải là thiện ác). Dị Thục Nhân Là nhân tạo ra kết quả 
của nó trong một đời sống khác, như khi những thưởng phạt nhận lãnh 
được trong trong đời kế tiếp sau khi chết. Theo A Tỳ Đàm của tông 
Câu Xá, đây là một trong sáu căn nhân trong thuyết nhân quả. Duyên 
Nhân hay nhân phụ, ý thức trong tâm phân biệt các pháp khởi lên từ 
năm thức. Cảnh đối đãi với tâm thức (pháp tâm và sở tâm là năng 
duyên, cảnh là sở duyên). Những trợ duyên hay duyên phát triển do 
những điều kiện bên ngoài (tất cả gốc thiện, công đức giúp đổ cho cái 
nhân, làm nảy sinh cái tính của cái nhân chân chính). Năng Sinh Nhân, 
sinh ra tất cả các các xúc và nhận biết, dầu tốt hay xấu. Quán Đãi 
Nhân hay luật về sự gián đoạn. Đây là một trong sáu nhân sanh ra các 
pháp hữu vi. Pháp hữu vi sanh ra đều do sự hòa hợp của nhân và 
duyên. Nhân Chính và Nhân Phụ: Hạt giống mà cây được trồng lên là 
nhân chính, những yếu tố khác như công sức, bón phân, tưới nước, vân 
vân được coi như là những nhân phụ hay duyên. Đồng Loại Nhân hay 
luật gieo gì gặt nấy. Đây là một trong sáu nhân sanh ra các pháp hữu 
vi. Pháp hữu vi sanh ra đều do sự hòa hợp của nhân và duyên. Hành 
Quả Nhân: Ba thứ nhân, hành, và quả (hạt giống, sự nẩy mầm, và 
trái). Hiển Liễu Nhân hay điều kiện trong đó các sự vật được biểu hiện 
như là được ánh sáng chiếu rọi. Đây là một trong sáu nhân sanh ra các 
pháp hữu vi. Pháp hữu vi sanh ra đều do sự hòa hợp của nhân và 
duyên. Hóa Duyên Nhân, nguyên nhân Phật và Bồ Tát giáng trần hóa 
độ chúng sanh. Năng Biến Nhân hay sự tự chuyển biến từ nhân sang 
quả. Nghiệp Nhân hay sự hoạt động của nhân. Sự hoạt động phối hợp 
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trực tiếp hay gián tiếp của nhân chính hay nhân phụ (nhân tức là lực 
đích thân sinh ra quả, nghiệp là sở tác trợ duyên sinh quả; hai thứ nầy 
hòa hợp với nhau mà sanh ra vạn pháp). Khổ Nhân hay nguyên nhân 
gây ra khổ đau phiền não. Nguyên nhân của khổ đau là sự ham muốn 
dựa trên tham lam và ích kỷ. Đức Phật thấy rằng nguyên nhân của khổ 
đau là sự ham muốn và tham lam ích kỷ. Con người ta muốn được tất 
cả mọi thứ và muốn trì giữ những thứ ấy vĩnh viễn. Tuy nhiên, lòng 
tham không tận, giống như cái thùng không đáy, không bao giờ chất 
đầy được. Càng ham muốn nhiều, càng khổ đau nhiều. Vì vậy, chính 
sự ham muốn và khát vọng vô hạn là nguyên nhân của khổ đau phiền 
não. Tuy nhiên, nguyên nhân chính đưa đến nỗi khổ của chúng ta là vô 
minh. Vô minh là một yếu tố tâm thức, một trạng thái làm u ám trí 
năng của chúng ta. Nó làm cho chúng ta không biết sự thật chúng ta là 
gì và các sự vật quanh ta tổn tại như thế nào. Vô minh chẳng những 
làm cho chúng ta không biết được sự vật tổn tại theo cách nào, mà nó 
còn vẽ vời khiến cho chúng ta không thấy được sự thật hiện hữu của 
vạn hữu. Ngoài ra, vô minh còn gây ra quan niệm sai lầm về sự hiện 
hữu. Quan niệm này chính là ngọn nguồn của mọi trạng thái nhiễu 
loạn và khổ não. Chỉ có trí tuệ mới cho chúng ta nhận biết được thực 
tướng hay tánh không của vạn hữu. Theo Đức Phật, thấy được cái khổ 
không thôi chưa đủ. Để giảm thiểu hay diệt tận những khổ đau phiển 
não, chúng ta phải hiểu rõ nguyên nhân nào đã gây ra khổ đau phiển 
não bởi vì chỉ có hiểu rõ được nguyên nhân chúng ta mới có thể làm 
được điều gì đó để giải quyết vấn để. Bạn có thể nghĩ rằng những lo 
buồn khổ đau của bạn là do tai họa của gia đình từ truyền kiếp, từ đời 
này qua kiếp nọ. Hay có thể những khổ đau ấy phát sinh ra vì tội lỗi do 
ông bà ngày xưa đã gây ra, bây giờ chúng làm khổ bạn. Hoặc có thể 
khổ đau của bạn được tạo bởi Thần linh hay ma quỷ. Hãy bình tâm suy 
nghĩ xem coi nguyên nhân thực sự nằm ở nơi bạn hay không? Phải rồi, 
nó nằm ngay nơi chính bạn. Bạn đã tạo ra sự thất bại, khó khăn và bất 
hạnh của chính bạn, nhưng bản chất cố hữu của con người bắt bạn phải 
đỗ thừa cho người khác hơn là tự mình chịu trách nhiệm về các điều 
sai quấy ấy. Theo Đức Phật, tham ái là một trong những nguyên nhân 
lớn của khổ đau phiền não. Có nhiều loại tham ái: tham dục lạc, tham 
vật chất, tham sống đời hạnh phúc, và tham sống đời vĩnh cửu, vân 
vân. Nhưng Đức Phật dạy: “Tất cả những khao khát hưởng thụ và thỏa 
mãn dục lạc chẳng khác gì uống nước mặn, càng uống càng thấy 
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khát.” Tuy nhiên, tham ái không phải là nguyên nhân chính gây ra khổ 
đau, mà nguyên nhân thực sự đứng đàng sau tham ái buộc chúng ta 
phải cố gắng lấy cho bằng được những thứ chúng ta ham muốn chính là 
vô minh. Vì vô minh mà chúng ta ham tranh danh đoạt lợi, ham tranh 
giành của cải vật chất. Vì vô minh mà chúng ta ham được sống vĩnh 
cửu, vân vân và vân vân... Tuy nhiên, không ai trong chúng ta được 
toại nguyện với những ham muốn này. Chính vì vậy mà tất cả chúng ta 
đều phải kinh qua khổ đau phiển não. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
rằng chỉ khi nào chúng ta nhận diện được những nguyên nhân gây ra 
khổ đau phiền não chúng ta mới có thể giảm thiểu hay tận diệt được 
chúng. 


DỤJerent Kimds oƒ Causes 


There are many defintions that are related to Hetu as 
Sarvafragahefu or law ðoƒ generalify, which 1s applhcable to certain 
mental qualities making the common ground for others, or universal or 
omnipresent cause of Illusion, as of false views affecting every act. 
Thịs 1s one of the six causes of all condiioned things. Every 
phenomenon depends upon the union of the primary cause and 
conditional or environmental cause. Vipaka-hefM or mafuraHion oƑ a 
g@erm or heterogeneous cause, I.e. a cause ripening In a different life, or 
a cause producing a different effect, known as neutral, or not ethical, 
e.ø. øoodness resulting in pleasure, evil in pain. The cause ripening In a 
different life, a cause which produces 1ts effect in a different life, as 
when retribuflons are obfained in the life after death. According to the 
Abhidharma of the Kosa School, this 1s one of the six chief causes 1n 
the Theory of Causal Relation. Condiional cause or confriDufory 
cause, the condition of perception arising from the fÍive senses. 
lmmediate, conditional or environmental causes, In contrast with the 
more remote. À cause upon which something rests or depends, hence 
obJects of perception; that which 1s the environmenfal or contributory 
cause; aftendant circumstances. A developing cause, 1.e. development 
of the fundamental Buddha-nature; as compared with direct or true 
cause. Cawse produces all sense and perceptions, either good or evIl. 
The cause that 1s able to produce all sense and perceptions, good and 
evil The producing cause of all good things, one of the Ífive causes 
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(four elements of earth, water, fire and wind which are the causers or 
producers and maintainers of Infiinte forms of nature (results). 
Upeksha-hetu or law öŸ đisconfinuation, th1s 1s one oŸ the six causes of 
all conditioned things. Every phenomenon depends upon the union of 
the primary cause and conditional or environmental cause. Heíu- 
prafyaya or causes and condiHons, prImary causes and secondary 
causes, main causes and subsidiary causes. The seed out of which the 
plant ørows 1s an 1llustration of the main cause, whereas other elements 
like labor, the quality of soil, humidity and so on, are considered as 
subsidiary causes or conditions. Sabhagahefu or causes oƒ the same kind 
as the effect, the law that like produces like (causes of the same kind as 
the effect, good producing good, etc). Thịs 1s one of the six causes of 
all conditioned things. Every phenomenon depends upon the union of 
the primary cause and conditional or environmental cause. Czws, 
acHon, and effecf: seed, germination, and frunt. Vyanjana-hefw Or 
condition In which things are manifested as 1f 1lluminated by a light. 
Thịs 1s one of the six causes of all conditioned things. Every 
phenomenon depends upon the union of the primary cause and 
conditional or environmental cause. Cawsé ðƒ coming to the worlid, the 
cause of a Buddha”s or bodhisattva`s coming to the world, 1.e. the 
transformation of the living. A cawse that is also an eƒfƒfect, the power 1n 
a cause fo transform 1tself into an effect. The work or operaHon oƒ 
causes, the co-operation of direct and Iindirect causes, of primary and 
environmenfal causes. Dukkha-nidana or the cause of suffering 1s 
desire based on greed and selfishness. The Buddha saw that the cause 
Of suffering 1s selfish desire and greed. People want all kinds of things 
and want to keep them forever. However, greed Is endless, like 
bottomless pit that can never be filled. The more you want, the more 
unhappy life 1s. Thus, our limitless wants and desires are the cause of 
our sufferings and afflictions. However, the chief cause of our suffering 
1S Ipnorance. lgnorance 1s a mental factor, or state, that obscures our 
understanding of who we are, and the mode in which all phenomena 
exIst. Not only does Ignorance prevent us from realizing how things 
exIst, 1t also depicfs things as existing in a way they do not. In addition, 
1pnorance cause misconception of inherent existence. Because of this 
misconception, we come up with disturbing attitudes and problems. 
Only the wisdom can give us the understanding of reality or emptiness. 


29 


According to the Buddha, to understand forms of suffering 1s not 
enough. In order to reduce or eliminate sufferings, we must understand 
the cause of suffering because only by understanding the cause of 
suffering we can do something to solve the problem. You may think 
that your sufferings and afflictions are caused by a family curse handed 
down from one øeneration to another. Or perhaps they arise because of 
some sin performed by a distant ancestor that you have to pay now. Ôr 
maybe your sufferings and afflictions are created by God, or the DevIl. 
'Yet have you ever considered for a moment that the cause may really 
lie with yourself? Yes, the cause lies with yourself indeed. You have 
caused your own failure, hardship and unhappiness. But 1t is human 
nature that makes you blame on others, rather than seeing yourself as 
being responsible for them. According to the Buddha, craving 1s one of 
the great causes of sufferings and afflictions. There are various kinds of 
craving: craving for pleasant experiences, craving for material things, 
craving for a happy life, and craving for eternal life. The Buddha 
taught: “All cravings for the enJoyment of pleasant experiences 1s like 
drinking salt water, the more we drink the more we feel thirsty.” 
However, craving 1tself 1s not a real cause of suffering, a real cause 
behind craving that forces us to try to obtain what we crave Íor Is 
Ipnorance. Because of Ignorance, we crave for name and gain, 
acquiring wealth and material things; and because of Ignorance we 
crave for eternal life, and so on. However, on one can be satisfied with 
these desires. Thus, we all experilence sufferings and afflictions. 
Sincere Buddhists should always remember that we can reduce or 
eliminate sufferings and afflictions when we are able to Iidentify the 
causes of them. 
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3l 


Chương Bốn 
Chapter Four 


Quan Điểm Phật Giáo Về 
Nhân Quả Và Chướng Nghiệp 


Nói về quan điểm của Phật giáo về nhân quả, theo Ngài Long Thọ 
trong Trung Quán Luận, có bốn loại quan điểm về luật nhân quả. Thứ 
nhất là thuyết tự thân mà sinh ra: Tự thân sanh ra có nghĩa là nguyên 
nhân và kết quả đồng nhất, sự vật được sanh ra bởi tự thân. Rõ ràng 
ngài Long Thọ nghĩ rằng đây là thuyết “nhân trung hữu quả luận” của 
trường phái Số Luận khi ngài phê bình về quan điểm của nhân quả tự 
sanh này. Sự phê bình của Trung Quán đối với lý luận này có thể tóm 
tắt như thế này: () Nếu quả đã có trong nhân, thì sự tái sanh sản không 
thể có được. Số Luận có thể cho rằng tuy quả có thể hiện hữu trong 
nhân, sự biểu lộ của nó là điều mới mẻ. Tuy nhiên, điều này không có 
nghĩa rằng quả là một thực chất mới. Nó chỉ có nghĩa là một hình thức 
hoặc trạng thái mới của thực chất mà thôi, nhưng sự sai biệt trên hình 
thức hay trạng thái này lại đi ngược với sự đồng nhất của tầng lớp căn 
bản; (¡) Nếu bảo rằng nguyên nhân là một phần của hiện thực, và một 
phần tiểm tàng, thì chẳng khác nào thừa nhận rằng trong cùng một sự 
vật đã có tính chất đối nghịch nhau. Nếu nguyên nhân là một cái gì 
hoàn toàn tiềm tàng, thì tự nó không thể trở thành hiện thực khi không 
có sự trợ giúp của ngoại lực. Dầu không thể tự nó chảy ra ngoài hạt trừ 
phi nào nó được ép bởi một máy ép. Nếu nó cần đến sự trợ giúp của 
ngoại lực như vậy thì đã không có cái được gọi là “ 
này có nghĩa là phải loại bỏ hẳn thuyết “nhân trung hữu quả;” (ii) Nếu 
nguyên nhân và kết quả là đồng nhất, thì không thể phân biệt được cái 
nào là cái đã tạo sanh cái kia. Vì thế quan điểm “nhân trung hữu quả” 
tự gây khó khăn cho chính nó với sự tự mâu thuẫn. 7h nhì là thuyết 
sản sanh bởi vật khác: Thuyết “sẳn sanh bởi vật khác” có nghĩa là 
nguyên nhân và kết quả là khác nhau. Thuyết này được gọi là “nhân 
trung vô quả luận,” chủ trương của những người thuộc phái Nhất Thiết 
Hữu Bộ và Kinh Lượng Bộ, hoặc của Phật giáo Nguyên Thủy nói 
chung. Khi ngài Long Thọ phê bình về quan điểm về nhân quả khác 
tánh chất này, rõ ràng ngài đã nhắm đến những bộ phái đó. Sự phê 


tự sanh sản.” Điều 
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bình về “nhân trung vô quả luận” của ngài gồm những điểm quan 
trọng sau đây: (1) Nếu nhân quả khác nhau thì không một liên hệ nào 
giữa nhân và quả có thể tổn tại. Trong trường hợp đó thì bất thứ gì 
cũng có thể là sản phẩm của bất cứ thứ gì khác; (1i) Những người thuộc 
phái Nguyên Thủy cho rằng nhân sau khi sanh ra quả thì không còn tồn 
tại. Nhưng giữa nhân và quả có một loại quan hệ nhân quả “đương 
nhiên.” Trừ phi nào nhân quả cùng tổn tại thì chúng mới có thể có liên 
hệ với nhau. Nếu chúng không thể liên hệ với nhau, thì luật nhân quả 
trở thành vô nghĩa; (11) Những người thuộc phái Nguyên Thủy tin rằng 
quả được sản sanh bởi sự kết hợp của một số yếu tố. Bây giờ sự kết 
hợp của các yếu tố này đòi hỏi phải có những yếu tố khác, và kế đó sự 
kết hợp mới này lại sẽ đòi hỏi một số yếu tố khác nữa. Điều này sẽ 
dẫn đến tình trạng “dần lân bất tận” (cứ tiếp tục mãi không ngừng 
nghỉ). Thứ ba là thuyết do cả hai mà sanh ra “do tự nó và do thứ khác”: 
Lý luận này tin rằng quả và nhân vừa giống nhau lại vừa khác nhau. 
Đây là sự kết hợp của nhân trung hữu quả luận” và “nhân trung vô quả 
luận,” nên bao gồm sự mâu thuẫn của cả hai. Ngoài ra, loại lý luận 
này đã bao trùm thực tại với hai loại đối lập tánh (đồng nhất và khác 
nhau) cùng một lúc. Thứ í⁄ là thuyết vô nguyên nhân hay ngẫu nhiên 
mà sanh ra: Lý luận này cho rằng sự vật sản sanh một cách ngẫu 
nhiên, không có nguyên nhân. Những người tin vào “Tự tánh luận” là 
những người theo chủ nghĩa tự nhiên hay chủ nghĩa hoài nghỉ tin vào lý 
luận này. Loại lý luận này nếu không nêu ra được lý do thì chẳng khác 
nào một lý luận độc đoán hoàn toàn hoang đường. Và nếu có một lý 
do được nêu ra thì chẳng khác nào nó đã thừa nhận một nguyên nhân. 
Nói về quan điểm của Phật giáo về chướng nghiệp, theo Duy Thức 
Học, ngoài những trở ngại của ngoại duyên, còn có ba nguyên nhân 
phát sanh chướng nghiệp cho người tu. Thứ nhất là Sức Phản Ứng Của 
Chủng Tử Nghiệp: Trong tạng thức của ta có chứa lẫn lộn những 
nghiệp chủng lành dữ. Khi niệm Phật hay tham thiền, ta huân tập hạt 
giống công đức vô lậu vào, tất cả nghiệp chủng kia phảẩi phát hiện. Ví 
như một khu rừng rậm nhiều thú, nếu có cư dân khai hoang, tất cả cây 
cối bị đốn, các loài thú đều ra. Cảnh tướng và phiền não chướng duyên 
do nghiệp chủng phát hiện cũng thế. Thứ nhì là Tự Gây Chướng Nạn vì 
không am tường giáo pháp: Có những vị tu hành chẳng am tường giáo 
lý, không hiểu những tướng của nội tâm và ngoại cảnh đều như huyễn, 
chưa phát minh thế nào là chân và vọng, nên nhận định sai lầm. Do đó 
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đối với cảnh duyên trong ngoài sanh niệm tham chấp, vui mừng, 
thương lo, sợ hãi, mà tự gây chướng nạn cho mình. Thứ ba là Không 
Vững Lòng Bền Chí Nên Thối Lui: Lại ví như người theo họa đồ đi tìm 
mỏ vàng, đường xá phải trải qua non cao, vực thắm, đồng vắng, rừng 
sâu, bước hành trình tất phải nhiều công phu và gian lao khổ nhọc. 
Nếu người ấy không vững lòng, không biết tùy sức tùy hoàn cảnh mà 
nhẫn nại uyển chuyển, tất phải thối lui. Hoặc có khi bỏ cuộc ghé vào 
một cảnh tạm nào đó, hay chết giữa đường. Lộ trình tu tập cũng thế, 
hành giả tuy y theo kinh giáo mà thực hành, song nếu không biết tùy 
sức tùy hoàn cảnh mà nhẫn nại uyển chuyển, sự lập chí không bên lâu, 
tất sẽ thất bại. 


Buddhist Poinf oƒ View on 
Cause and Fjƒfect and Karmic Obstructions 


Talking about Buddhist point of view on Cause and Effect, 
according to Nagarjuna In the Madhyamaka Sastra, there are four 
views about causality. First, the theory oƒ selƒf-becoming: This means 
that the cause and effect are Identical, that things are produced out of 
themselves. Nagarjuna had evidenty In view the Satkaryavada of 
Samkhya while criticizing the autogenous theory of causality. The 
Madhyamika”s criticism of this theory may be summarized thus: () lf 
the effect 1s already present In the cause, not purpose would be served 
by I1ts re-production. The Samkhya may say that though the effect may 
be present In the cause, 1{s manifestation 1s something new. Thịs, 
however, does not mean that the effect Is a new substance. It only 
means that If 1s a new form or sfate øoes against the Identity of the 
underlying substratum; (1ñ) lf it 1s said that the cause 1s partly actual, 
and partly potential, it would amount to accepting opposed natures In 
one and the same thing. If the cause 1s wholly potential, 1t cannot by 
1tself become actual without an extraneous aid. The oil cannot be got 
out Of the seed, unless 1t is pressed by a crusher. If it has to depend on 
an external aid, then there 1s no “self-production” (svata-utpattih); (11) 
lf the cause and effect are Identical, it would be Impossible to 
distinguish one as the producer of the other. The Identity view of cause 
and effect 1s, therefore, troubled I1tself with self-contradiction. Second, 
production from another (Parata-Uipartih): Thìs means that the cause 
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and effect are different. This view 1s known as “Asatkaryavada.” This 
was held by the Sarvastivadins and Sautrantikas or the Hinayanists In 
general. NagarJuna had obviously these In view while criticizing thịs 
heterogeneous view of causality. His criticism of this view makes out 
the following Iimportant points: (¡) lÝ the cause 1s different from the 
effect, no relation can subsist between the two. In what case anything 
can be produced from anything. (1ñ) The Hinayanist believed that with 
the production of the effect the course ceased to exist. But “ex- 
hypothesis” causality 1s a relatlon between two. Unless the cause and 
effect co-exist, they cannot be related. If they cannot be related, 
causality becomes meaningless. (11) The Hinayanist believed that the 
effect Is produced by a combination of factors. Now for the co- 
ordination of these factors, another factor would be required, and again 
for the co-ordination of the additional factor with the previous one, 
another factor be required. This would lead to a “regressus ad 
innimtum'. Thứd producHon from both “itseƒf' and another” 
(Duabhyam-Utparih): This theory believes that the effect 1s both 
identical with and different from the cause. This 1s a combination of 
both Satkaryavada and Asatkaruavada, and so contains the 
Inconsistencles of both. Besides this would Iinvest the real with two 
opposed characters (identity and difference) at one and the same time. 
Fourth, production withouft any cause or production by chance 
(Ahetutah-Uitpaftih): Thịs theory maintains that things are produced 
without a cause, or produced by chance. The Naturalists and Sceptics 
(Svabhavaadins) believed In such a theory. If no reason 1s assigned for 
the theory, It amounts to sheer, perverse dogmatism. lÝ a reason 1s 
assigned, It amounts to accepting a cause. 

Talking about Buddhist point of view on karmic obstructions, 
according to The Mind-Only School, apart from the obstacles caused by 
external factors, there are three other causes of karmic obstructIons. 
First, the reqaction 0ƒ evil karmic seeds: Varlous evil and wholesome 
karmic seeds are stored randomly In our Alaya consciousness. When 
we recite the Buddha”s name or meditate, we accumulate the seeds of 
transcendental virtue, and therefore, evil karmic seeds have to emerge. 
For example, If a dense forest full of wild beasts Is cleared for 
habitation, trees and shrubs are cut down, causing these beasts to flee 
out of the forest. The development of afflictions and obstacles from 
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evil karmic seeds 1s similar. Second, creafting obstacles for themselves 
due to lack 0ƒ full understanding oƒ the Dharma: There are cultivators 
who practice without fully understanding the Dharma, not realizing that 
the manifesfations of the inner mind and the environment are 1llusory 
nor đdiscovering what 1s true and what 1s false. They therefore have 
wrong views. Because of this, they develop thoughts of attachment, 
happiness, love, worry and fear, creating obstacles for themselves 
when they are faced with obJects and conditions within themselves or 
1n the outside world. Third, not flexible and pafienr: Take the case oŸ a 
man who follows a map, hoping to find a gold mind. The path that he 
takes crosses hiph mountains, deep ravines, empty open stretches and 
dense foresfts, an 1tInerary naturally requiring much labor, hardship and 
adversity. If his mind 1s not steady, and he does not adapt himself to the 
cicumstances and his own strength, he 1s bound to retrogress. 
Alternatively, he may abandon his search, stop at some temporary 
location, or even lose his life enroute. The path of cultivation 1s the 
same. Although the practitioner may follow the sutras, If he 1s not 
flexible and patient, ready to change according to his own strength and 
cIrcumstances, and 1f his determination 1s weak, he will certainly fail. 
Thịs obstacle, in the end, 1s created by himself alone. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Bốn Nguyên Nhân 
Khơi Dậy Nhấn Căn 


Nhãn căn là một trong lục căn (một trong sáu giác quan) hay sáu 
chỗ để nhận biết. Trong Kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức Phật dạy về 
công đức về mắt như sau: “Thiện nam tử hay thiện nữ nhân ấy, bằng 
đôi mắt thanh tịnh tự nhiên có được từ khi cha mẹ sanh ra (có nghĩa là 
những người đã có công đức về mắt mang theo từ đời trước), sẽ được 
bất cứ những øì bên trong hay bên ngoài tam thiên đại thiên thế giới, 
núi, rừng, sông, biển, xuống tận A Tỳ địa ngục và lên tới Trời Hữu 
Đỉnh, và cũng thấy được mọi chúng sanh trong đó, cũng như thấy và 
biết rõ các nghiệp duyên và các cõi tái sanh theo quả báo của họ. 
Ngay cả khi các chúng sanh chưa có được thiên nhãn như chư Thiên để 
có thể hiểu rõ thật tướng của vạn hữu, các chúng sanh ấy vẫn có được 
cái năng lực như thế trong khi sống trong cõi Ta Bà vì họ đã có những 
con mắt thanh tịnh được vén sạch ảo tưởng tâm thức. Nói rõ hơn họ có 
thể được như thế là do tâm họ trở nên thanh tịnh đến nỗi họ hoàn toàn 
chẳng chút vị ngã cho nên khi nhìn thấy các sự vật mà không bị ảnh 
hưởng của thành kiến hay chủ quan. Họ có thể nhìn thấy các sự vật 
một cách đúng thực như chính các sự vật vì họ luôn giữ tâm mình yên 
tnh và không bị kích động. Nên nhớ một vật không phản chiếu mặt 
thật của nó qua nước sôi trên lửa. Một vật không phản chiếu mặt của 
nó qua mặt nước bị cỏ cây che kín. Một vật không phản chiếu mặt thật 
của nó trên mặt nước đang cuộn chảy vì gió quấy động.” Đức Phật đã 
dạy một cách rõ ràng chúng ta không thể nhìn thấy thực tướng của các 
sự vật nếu chúng ta chưa thoát khỏi ảo tưởng tâm thức do vị kỷ và mê 
đắm gây nên. 

Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đã nhắc Mahamati về bốn nguyên 
nhân khơi dậy nhãn căn. 7hứ nhất là chấp vào thế giới sở kiến, không 
biết rằng đấy là do tâm tạo nên. 7hứ nhì là bám chặt vào các hình sắc 
do bởi tập khí của những suy luận không vững chắc và những kiến giải 
sai lầm từ vô thỉ. 7hứ ba là tự tính của chính cái thức. 7h i⁄ là quá 
ham muốn cái phức tính của các hình sắc và tướng trạng. Do đó Đức 
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Phật nói: “Này Mahamati! Do bởi bốn nguyên nhân khơi dậy nhãn căn 
nầy mà các con sóng của các thức phát sinh được vận động ở trong A 
Lại Da tuôn chảy như những dòng nước giữa biển. Này Mahamati, 
cũng như trường hợp nhãn căn, các căn khác cũng vậy, sự nhận thức về 
thế giới đối tượng xãy ra đồng thời và đều đặn trong tất cả các căn, 
các nguyên tử, và các lỗ chân lông; cũng như tấm gương phản chiếu 
hình ảnh, và này Mahamati, giống như gió làm biển động, biển tâm 
xao động bởi gió của cảnh giới và những con sóng lồng lên không dứt. 
Nguyên nhân và sự biểu hiện về hoạt động của nó không tách rời 
nhau, và vì khía cạnh nghiệp của thức được nối kết chặt chẽ với khía 
cạnh bổn nguyên nên tự tính về hình sắc hay một thế giới đối tượng 
không được xác quyết đúng đắn, và này Mahamati, do đó mà hệ thống 
năm thức phát sanh. Này Mahamati, khi kết hợp năm thức nầy, thế giới 
đối tượng được xem như là lý do của sự sai biệt và các đối tượng được 
nêu định rõ ràng thì bấy giờ chúng ta có Mạt Na Thức. Do đó mà có sự 
sinh ra của thân thể hay hệ thống các thức. Tuy nhiên, các thức ấy 
không nghĩ rằng chúng phụ thuộc vào nhau mà gắn chặt vào thế giới 
sở kiến hay thế giới sinh khởi từ chính cái tâm của người ta hay tự tâm 
sở hiện, và được cái tâm ấy phân biệt. Các thức và Mạt Na Thức sinh 
khởi đồng thời, phụ thuộc vào nhau, và không bị phá vỡ, mà mỗi thứ tự 
nhận lấy môi trường thể hiện riêng. 


Four Causes That Cause 
the Eye-Sense to Be Awakened 


Eye-base, the organ of sight 1s one of the six senses on which one 
relies or from which knowledge 1s received. In the Lotus Sutra, chapter 
19, the Buddha taught about the merit of the eye as follows: “That a 
good son or good daughter, with the natural pure eyes received at birth 
{rom his or her parenfs (It means that they already brought with them 
from previous lives the merit of the eyes), will see whatever exIsts 
withn and without the three thousand-great-thousandfold world, 
mountains, foresfs, rIvers, and seas, down to the Avici hell and up to 
the Summit of Existence, and also see all the living beiIngs In it, as well 
as see and know ¡In detail all their karma-cause and rebirth states of 
retribution. Even though they have not yet attained divine vision of 
heavenly beings, they are still capable of discerning the real state of all 
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things, they can receive the power to do so while living In the Saha 
world because they have pure eyes unclouded with mental 1llusion. To 
put It more plainly, they can do so because their minds become so pure 
that they are devoid of selfishness, so that they view things unswayed 
by prejudice or subJectivity. They can see things correctly as they truly 
are, because they always maintain calm minds and are not swayed by 
1mpulse. Remember a thing 1s not reflected as 1f 1s in wafter boiling over 
a fire. A thing 1s not mirrored as 1t 1s on the surface of water hidden by 
plants. A thing 1s not reflected as If 1s on the surface of water running In 
waves sfirred up the wind.” The Buddha teaches us very clearly that 
we cannot view the real state of things until we are free from the 
mental illusion caused by selfishness and passion. 

In the Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati about 
the four causes that cause the eye-sense to be awakened. Ƒïrsr, beIng 
attached to the visible world, not knowing 1t 1s mind-made. Second, the 
tenaciously clinging to forms due to the habit-energy of unwarranted 
speculafions and erroneous views from beginningless time. 7rđ, the 
self-nature of the Vijnana 1tself. #ouríh, an eager desire for the 
multuitudinousness of forms and appearances. The Buddha reminded 
Mahamati: “Oh, Mahamati! Owing to the four causes, the waves of the 
evolving Vijnanas are set in motion In the Alaya which flows like the 
water In the midst of the ocean. Oh MahamatI, as with the eye-sense, 
so with the other senses, the perception of the obJective world takes 
place simultaneously and regularly in all the sense-organs, atoms, and 
pores; 1t 1s like the mirror reflecting Iimages, and oh Mahamati, like the 
wind-tossed ocean, the ocean of mind 1s disturbed by the wind of 
obJectivity and the ViJnana-waves rage without ceasing. The cause and 
the manifesfation of 1s action are not separated the one from the other; 
and on account of the karma-aspect of the ViJnana being closely united 
with the original-aspect, the self-nature of form or an obJective world 1s 
not accurately ascertained, and, o Mahamati, thus evolves the system 
of the five Vijinanas. When together, oh Mahamati, with these five 
Vijnanas, the obJective world 1s regarded as the reason of the 
differentiation and appearances are definitely prescribed, we have the 
Manovijnana. Caused by this 1s the birth of the body or the system of 
the Vijnanas. They do not, however, reflect thus: “we, mutually 
dependent, come to get attached to the visible world which grows out 
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of one's own mind and 1s discriminated by 1t” The Vijnanas and 
Manovijnana rise simultaneously, mutually conditioning, and not 
broken up, but each taking In 1ts own field of representations. 


4I 


Chương Sáu 
Chapter Six 


Lục Căn Nhân 


Lục căn nhân là sáu nhân sanh ra các pháp hữu vi: Pháp hữu vi 
sanh ra đều do sự hòa hợp của nhân và duyên. Theo A Tỳ Đàm của 
tông Câu Xá, có sáu căn nhân trong thuyết nhân quả: Thứ nhất là 
Năng tác nhân: Năng tác nhân là yếu tố dẫn đạo trong sự phát sinh 
một hậu quả. Đây là lý do hiện hữu của mọi sự vật có thể có. Năng tác 
nhân có hai loại: Dữ lực nhân và Bất chướng nhân. Thứ nhì là Câu hữu 
nhân: Câu hữu nhân là loại nhân mà trên hai yếu tố luôn luôn cùng 
hành sự với nhau. Tứ đại cùng thay phiên nhau làm nhân duyên. Luật 
hỗ tương, tức là tình trạng hỗ tương ảnh hưởng làm điều kiện cho nhau. 
Thứ ba là Đồng loại nhân: Đồng Loại Nhân là loại nhân trợ giúp 
những nhân khác cùng loại với nó. Đồng loại nhân là luật gieo gì gặt 
nấy. Thứ tư là Tương ưng nhân: Luật tương ứng hay phối hợp. Tương 
Ưng Nhân là loại nhân xuất hiện bất cứ lúc nào, từ bất cứ động lực 
nào, đối với bất cứ sự kiện nào, trong bất cứ cơ hội nào, và trong bất 
cứ trường hợp nào. Thứ năm là Biến hành nhân: Luật tổng quát có thể 
áp dụng vào một số đặc tính tâm thức làm căn bản chung cho các đặc 
tính khác, hay tà kiến là nhân ảnh hưởng mọi hành động. Biến Hành 
Nhân là nhân luôn luôn liên hệ với những tà kiến, hoài nghi hay vô 
minh, tạo ra tất cả những sai lầm của con người. Thứ sáu là Dị thục 
nhân: Quả mang lại khác với nhân. Đây là luật báo ứng hay kết quả. 
Dị Thục Nhân là nhân tạo ra kết quả của nó trong một đời sống khác, 
như khi những thưởng phạt nhận lãnh được trong trong đời kế tiếp sau 
khi chết. DỊ thục nhân là loại nhân sanh ra quả khác với chính nó, thí 
dụ như thiện nhân không sanh ra thiện quả mà lại sanh ra lạc quả; ác 
nhân không sanh ra ác quả, mà lại sanh ra khổ quả (lạc quả và khổ quả 
đều là vô ký, chứ không phải là thiện ác). Theo Kinh Lăng Già, có sáu 
loại nhân: Thứ nhất là Thường Hữu Nhân: Đây là sự khả hữu của một 
sự vật trở thành nguyên nhân cho các sự vật khác. Thứ nhì là Tương 
Tục Nhân: Đây là sự tùy thuộc lẫn nhau. Thứ ba là Tướng Nhân: Đây 
là tính tương tục không gián đoạn của các tướng trạng. Thứ 0 là Năng 
Tác Nhân: Đây là nhân tố tạo thành quyền lực tối cao như một đại 
vương. Thứ năm là Hiển Liễu Nhân: Đây là điều kiện trong đó các sự 
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vật được biểu hiện như là được ánh sáng chiếu rọi. 7h sáu là Quán 
Đãi Nhân: Đây là luật về sự gián đoạn. 


Six Chieƒ Causes 


The sixfold division gƒ causes 0ƒ all conditioned things: Every 
phenomenon depends upon the union of the primary cause and 
conditional or environmental cause. According to the Abhidharma of 
the Kosa School, there are six chief causes In the Theory of Causal 
Relation: The first cause is the e[ffective cause: The active cause as the 
leading factor In the production of an effect. This 1s the reason that 
makes the existence of anyhing possIble. Effective causes (karanahetu 
(skt) of two kinds: Empowering cause and non-resistant cause, as 
space does not resist. The second cause is the co-operafive cause: The 
co-exIstent cause, more than two factors always working together. As 
the four elementfs 1n nature, not one of which can be omitted. The law 
of mutuality (sahabhuhetu), that 1s, the state of being mutually 
conditioned. The fhird cause 1s the cause oƒ the same effect: The 
similar-specIes cause, a cause helping other causes of 1fs kind. The law 
that like produces like (sabhagahetu), causes of the same kind as the 
effect, good producing good, etc. The ƒourth cause is the cause oƒ the 
associated effect: The law of assoclaton (samprayuktahetu), mutual 
TeSpOonsIve or associated causes, 1e. mind and mental conditions, 
subJect with obJect. The concomifant cause, appearing at any time, 
Írom any motive, with regard to any fact, on any occasion and In any 
environment. 7e fjƒth cause is the cause 0ƒ the effect oƒ generalify: The 
law of generality (sarvatragahetu (skt)), which 1s applicable to certain 
mental qualities making the common ground for others, or universal or 
omnipresent cause of Illusion, as of false views affecting every act. 
The universally prevalenf cause, a cause always connected with wrong 
views, doubts or ignorance which produces all the errors of men. 7e 
sixth cause is the cause öoƒ the differenHal effect: Differential fruiton 
(vipakahetu), 1.e. the effect different from the cause, as the hells are 
from evil deeds. This is the law of retribution, or fruition. The cause 
rIpening In a different lie, a cause which produces Ifs effect In a 
different life, as when retributions are obtained in the life after death. 
Heterogeneous cause, 1.e. a cause producing a different effect, known 
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as neutral, or not ethical, e.øg. goodness resulting in pleasure, evil In 
paIn. According to the Lankavatara Sutra, there are six kinds of causes: 
The ƒfirst cause ¡is the Bhavishayaddhetu: Thịs 1S the possibility of 
anythng becoming cause to others. 7 second cawse ¡is the 
Sambandha-hetu: Thịs 1s the mutual dependence. The fhird cause is the 
Lakshana-hefu: This 1S an uninterrupted continulity of signs. The ƒourth 
cause ¡s the Karana-hefu: Thịs 1S a causal agency that wIelds supreme 
power like a great king. The fiƒth cause ¡s the Vyanjana-hefu: Thịs 1S the 
condition in which things are manifested as 1f 1lluminated by a light. 
The sixth cause is the UUpeksha-hefu: Thịs 1s the law of discontinuation. 


44 


45 


Chương Bảy 
Chapter Seven 


Mười Một Huân Tập Nhân 


Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật dạy về 
những “Tập Nhân” như sau: Thứ nhất là Tham Tập Nhân: Đây là nhân 
tham lam có quả báo là địa ngục lạnh. Đức Phật đã nhắc nhở ngài A 
Nan về Tham Tập Nhân như sau: “Tham tập giao kết, phát ra thu hút 
mãi không thôi. Như vậy nên có chứa cái giá lạnh, trong đó lạnh lẽo. 
Ví dụ người lấy miệng hít gió, thấy có hơi lạnh. Hai cái tập xô đẩy 
nhau, nên có những việc ba ba, tra tra, la la, như băng lạnh, hoa sen 
trắng, đỏ, xanh. Vì thế mười phương các Đức Phật nói tham cầu như là 
nước tham. Bồ Tát nên tránh tham như tránh biển độc.” Thứ nhì là Sân 
Tập Nhân: Đây là nhân sân hận có quả báo là bị thiến, cắt, đếo. Đức 
Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Sân Tập Nhân như sau: “Sân tập xung 
đột xen nhau, phát từ nơi giận nhau, kết mãi không thôi. Tâm nóng nảy 
phát ra lửa, hun đúc khí kết lại thành loại kim. Như vậy nên có các 
việc đao sơn, kiếm thụ, và phủ việt. Như người bị hàm oan, đằng đằng 
sát khí. Hai tập kích thích nhau, nên có các việc bị hình, chém, đâm, 
đánh, đập. Vì thế mười phương Phật nói nóng giận tên là đao kiếm sắc. 
Bồ Tát tránh sân như tránh sự tàn sát.” Thứ ba là Mạn Tập Nhân: Đây 
là nhân ngã mạn có quả báo là bị rơi vào sông máu biển độc. Đây là 
một trong mười nhân mười quả. Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về 
Mạn Tập Nhân như sau: “Mạn tập giao lấn, phát ra ỷ nhau, tuôn chảy 
mãi không thôi. Như vậy nên có cuồn cuộn chảy, chứa sóng thành 
nước. Như lưỡi nếm vị, chẩy nước dãi vậy. Hai tập cổ động nhau, nên 
có các việc sông huyết, tro cát nóng, biển độc, nước đồng, vân vân. Vì 
thế mười phương Phật gọi ngã mạn là uống nước si. Bồ Tát nên tránh 
ngạo mạn như tránh chỗ sa lầy lớn.” Thứ t là Dâm Tập Nhân: Dâm 
dục phát triển thành thói quen vì sự giao hợp trong đó hai người âu 
yếm nhau và phát sanh sức nóng kích thích sự ham muốn. Chuyện nầy 
cũng giống như việc chà xát hai tay với nhau. Nhân dâm dục có quả 
báo là giường sắt nóng, cột đồng, tám địa ngục nóng (giường sắt có 
nghĩa là sự ham muốn, và cột đồng có nghĩa là sự thèm muốn tình 
dục). Đức Phật dạy: “Dâm tập giao tiếp, phát ra từ nơi cọ xát mãi 
không thôi. Như vậy nên lúc chết thấy có lửa sáng, trong đó phát động. 
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Ví dụ như người lấy tay cọ xát nhau thấy có hơi nóng. Hai cái tập 
nương nhau khởi, nên có việc giường sắt trụ đồng. Cho nên mười 
phương các Đức Phật nói dâm là lửa dục. Bồ Tát thấy sự dâm dục như 
tránh hầm lửa.” Thứ năm là Tà hạnh tập nhân: Vào thời Đức Phật còn 
tại thế, có một người đàn ông có thói quen tà dâm. Dù đã bị bắt nhiều 
lần, nhưng thói cũ vẫn không chừa. Trong khi tuyệt vọng, người cha 
bèn đưa người ấy đến gặp Đức Phật để nghe lời khuyên nhủ. Đức Phật 
chỉ ra cho người ấy thấy rằng một kẻ phạm hạnh tà dâm sẽ tự làm khổ 
mình cũng như làm khổ người khác. Người ấy chẳng những phung phí 
tiền bạc và mất đi tiếng tăm, mà còn tạo ra nhiều kẻ thù cho chính 
mình. Đây chính là những hậu quả nghiêm trọng của sự tà dâm, mà 
người ta thường không nhìn thấy khi phạm phải lỗi lầm này. 7hứ sáu là 
Trá Tập Nhân: Đây là nhân gian trá lừa đảo có quả báo là bị gông 
cùm roi vọt. Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Trá Tập Nhân như 
sau: “Trá tập dụ nhau, phát từ nơi dỗ nhau, dẫn dắt không thôi. Vì vậy 
như dây quấn cây để sống, nước tưới ruộng thì cây cỏ sinh trưởng. Hai 
tập nhân nhau, nên có các việc gông, xiểng, cùm, xích, roi, đánh, vân 
vân. Vì thế mười phương Phật gọi gian ngụy là giặc hiểm. Bồ Tát nên 
tránh gian trá như tránh lang sói.” Thứ bảy là Tụng Tập Nhân: Đức 
Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Tụng Tập Nhân như sau: “Tụng tập 
giao huyện, phát từ che dấu. Như vậy nên có những việc gương soi 
thấy tỏ rõ, ví như giữa mặt trời không thể dấu hình ảnh. Hai tập bày ra, 
nên có các bạn ác tố cáo, nghiệp cảnh hỏa châu, vạch rõ và đối 
nghiệm nghiệp đời trước. Vì thế mười phương Phật gọi che dấu là âm 
tặc. Bồ Tát tránh che dấu như bị đội núi cao đi trên biển cả.” Thứ tám 
là Uổng Tập Nhân: Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Uổng Tập 
Nhân như sau: “Uổng tập xen nhau, phát từ nơi vu báng. Như vậy cho 
nên có các việc hai hòn núi đá ép lại, nghiền, xay. Ví dụ đứa giặc dèm 
pha, hại người lương thiện. Hai tập xô đẩy nhau, nên có các việc 
giằng, ép, đè, nén, lọc, cân. Vì thế mười phương Phật gọi vu oan là cọp 
biết dèm nói. Bồ Tát tránh sự vu oan như tránh sét đánh.” Thứ chín là 
Cuống Tập Nhân: Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Cuống Tập 
Nhân như sau: “Cuốn tập dối nhau, phát từ nơi dối gạt nhau, dối và vu 
khống mãi không thôi, buông tâm làm gian. Như vậy nên có đồ bẩn 
thỉu, bụi bậm ô uế, như bụi theo gió, đều không thấy. Hai tập giao 
nhau, nên có các việc chìm đắm, vụt, bay. Vì thế mười phương Phật 
gọi lừa gạt là cướp giết. Bồ Tát tránh dối gạt như tránh rắn độc.” 7hứ 
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mười là Oan Tập Nhân: Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Oan Tập 
Nhân như sau: “Oan tập hiểm nhau, phát từ nơi hàm hận. Như vậy nên 
có những việc ném đá, ném gạch, nhốt cũi, rọ, như người âm độc, lòng 
chất chứa các sự ác. Hai tập lấn át nhau, nên có những việc ném bắt, 
đánh, bắn. Vì thế mười phương Phật gọi oan gia là quỷ phá hoại. Bồ 
Tát tránh oan gia như rượu độc.” Thứ mười một là Kiến Tập Nhân: Quả 
báo của kiến tập là bị tra tấn khảo đảo. Đức Phật đã nhắc nhở ngài A 
Nan về Kiến Tập Nhân như sau: “Kiến tập giao minh, như thân kiến, 
kiến thủ, giới cấm thủ, tà giải, các nghiệp. Phát từ nơi chống trái, sinh 
ra trái nhau. Như vậy nên có sứ vua, chủ lại cầm văn tịch làm chứng. 
Ví như người đi đường qua lại gặp nhau. Hai tập giao nhau, nên có các 
việc tra hỏi, gian trá, xét gạn, khám tra, vạch cứu, soi rõ, và thiện ác 
đồng tử tay cầm quyển số để biện bạch. Vì thế mười phương Phật gọi 
ác kiến là hầm ái kiến. Bồ Tát tránh các sự thiên chấp hư vọng như xa 
vũng nước độc.” 


Eleven Accumnulated Habits 


In the Surangama Sutra, Volume Eight, the Buddha taught on 
“Accumulated Habits” as follows: #ïirsf, Habit oƒ craving: Habits of 
craving or Habits of greed or covefousness results in the cold hells. The 
Buddha reminded Ananda about the habit of greed as follows: “Habits 
of greed and Intermingled scheming which give rise to a suction. When 
this suction becomes dominant and Incessant, 1t produces Intense cold 
and solid ice where Íreezing occurs, Just as a sensation of cold 1s 
experienced when a person draws In a blast of wind through his mouth. 
Because these two habits clash together, there come Into being 
chattering, whimpering, and shuddering; blue, red, and white lotuses; 
cold and 1ce; and other such expeirences.” Second, Habits oŸ anger: 
Habits of hatred or Hatred results in emasculation of sex organ. This 1s 
one of the ten causes and effects. The Buddha reminded Ananda about 
the habit of hatred as follows: “Habits of hatred which give rise to 
mutual defiance. When the defiance binds one without cease, one”s 
heart becomes so hot that 1t catches fire, and the molten vapor turns 
into metal. From 1t produced the mountain of knives, the Iron cudgel, 
the tree of swords, the wheel of swords, axes and halberds (cây kích), 
and spears and saws. It 1s like the Intent to kill surging forth when a 
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person meets a mortal enemy, so that he 1s roused to action. Because 
these two habits clash with one another, there come Into being 
castraton and hacking, beheading and mutilation, filing and sticking, 
flogging and beating, and other such experiences. Therefore, the Thus 
Come Ones of the ten directions look upon hatred and name 1t “sharp 
knives and swords.` Bodhisattvas should avoid hatred as they would 
therr own execution.” Third, Habis oƒ arrogance: HabIts oŸ arrogance 
or concelt results in blood rivers and poisonous seas. The Buddha 
reminded Ananda about the habit of arrogance as follows: “Habits of 
arrogance and resulting friction which give rise to mutual intimidation. 
When 1t accelerates without cease, 1t produces torrents and rapids 
which create restless waves of water, Just as water Is produced when a 
person confinuously works his tongue In an effort to taste flavors. 
Because these two habifs incite one another, there come Into being the 
river of blood, the river of ashes, the burning sand, the poIsonous sea, 
the molten copper which 1s poured over one or which must be 
swallowed, and other such experlences. Therefore, the Thus Come 
Ones of the ten directions look upon self-satisfaction and name 1t 
“drinking the water of stupidity.` Bodhisattvas should avoid arrogance 
as they would a huge deluge.” Fourth, Habis öøƒ lusf: Habit of sexual 
desire or Lust øgrows 1nto a habit because of sexual intercourse 1n which 
two people caress each other thereby producing heat that In turn 
stimulates desire. This 1s like the heat caused by rubbing the hands 
together. Adultery results In the Iron bed, the copper pillar, and the 
eight hot hells (the bed stands for sexual desire and the pillar for the 
partner on whom the sinner depends to stImulate his sexual appetite). 
The Buddha taught: “Habits of lust and reciprocal Interactions which 
ØIve rIse to mutual rubbing. When this rubbing continues without cease, 
1t produces a tremendous raging fire within which movement 0CCurs, 
Just as warmth arises between a person”s hands when he rubs them 
together. Because these two habits set each other ablaze, there come 
Iinto being the iron bed, the copper pillar, and other such experlences. 
Therefore, Thus Come Ones of the ten directions look upon the 
practice of lust and name 1t the “fire of desire.` Bodhisattvas avoid 
desire as they would a flery pIt.” Fÿh, Habit oƒ commiiting adultery: 
At the time of the Buddha, there was a man who had the habit of 
committing adultery. Even though he had been arrested a number of 
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times for his misconduct, he did not change his ways. In desperation, 
his father brought him to the Buddha for advice. The Buddha pointed 
out that a person who Indulges In sexual misconduct creates problems 
and suffering for himself as well as others. He not only squanders his 
money and loses his reputation but also creates enemies for himself. 
These are serlous consequences often result from sexual misconduct, 
but they are usually overlooked at the time when 1t 1s being committed. 
Siath, Habits oƒ decepfions: Habits of deceltfulness or Habits of 
deceptions result in yokes and being beaten with rods. The Buddha 
reminded Ananda about the habit of deceitfulness as follows: “Habits 
of deception and misleading Iinvolments which give rise to mutual 
guile. When such maneucering continues without cease, It produces the 
ropes and wood of gallows for hanging, like the grass and trees that 
grow when water saturates a field. Because these two habits 
perpetuafe one another, there come In(o being handcuffs and fetters, 
cangues and locks, whips and clubs, sticks and cudgels, and other such 
experiences. Therefore, the Thus Come Ones of the ten directions look 
upon deception and name 1t a “treacherous crook.` Bodhisattvas fear 
deception as they would a savage wolf.” Seventh, Habis oƒ disputafion: 
Habits of disputation or Habits of litigation. The Buddha reminded 
Ananda about the habit of disputation as follows: “Habits of litigation 
and the mutual disputatons which give rise to covering. From them 
there are produced a look In the mirror and 1llumination by the lamp. It 
1s like being In direct sunlight. There 1s no way one can hide one”s 
shadow. Because these two habits bicker back and forth, there come 
into being evil companions, the mirror of karma, the fiery pearl, 
exposure of past karma, Inquests, and other such experlences. 
Therefore, all the Thus Come Ones of the ten directions look upon 
covering and name 1t a /“yin villain.` Bodhisattvas regard covering as 
they would having to carry a mountain atop their heads while walking 
upon the sea.” Eighth, Habirs oƒ inJjusfice: Habits of injustice or Habits of 
unfairness. The Buddha reminded Ananda about the habit of unfairness as 
follows: “Habits of inJustice and their interconnected support of one another; 
they result In Instigating false charges and libeling. From them are produced 
crushing between mountains, crushing between rocks, stone rollers, stone 
gømnders, plowing, and pulverizing. It 1s like a slanderous villain who engages 
1n persecuting good people unJjustly. Because these two habits Join ranks, 
there come Into being pressing and pushing, bludgeons and compulsion, 


50 


squeezing and straining, weighing and measuring, and other such experlences. 
Therefore, the Thus Come Ones of the ten directions look upon harmful 
accusations and name them a “treacherous tiger.` Bodhisattvas regard 1njustice 
as they would a bolt of lightning. Mữwh, Habiứs oƒ lying: The Buddha 
reminded Ananda about the habit of lying as follows: “Habits of lying and 
combined fraudulence which give rise to mutual cheating. When false 
accusations continue without cease, one becomes adept at corruption. From 
this there come 1nto being dust and dirt, excrement and urine, filth, stench, and 
1mpurities. lt 1s like the obscuring of everyoneˆs vision when the dust 1s stirred 
up by the wind. Because these two habits auement one another, there come 
into being sinking and drowning, tossing and pitching, flying and falling, 
floatng and submerging, and other such experiences. Therefore, the Thus 
Come Ones of the ten directions look upon lying and name 1t “robbery and 
murder.'` Bodhisattvas regard lying as they would treading on a venomous 
snake.” Tenth, Habits oƒ resentmenf: Habits of resentment or Habits of 
animosity. The Buddha reminded Ananda about the habit of animosity as 
follows: “Habits of animosity and interconnected enmity which give rise to 
grievances. From this there come into being flying rocks, thrown stones, 
caskets and cÏlosets, cages on wheels, Jars and containers, and bags and rods. It 
1s like someone harming others secretly. He harbors, cherishes, and nurtures 
evil. Because these two habits swallow one another up, there come 1nto being 
tossing and pitching, se1zing and apprehending, striking and shooting, casting 
away and pinching, and other such experiences. Therefore, the Thus Come 
Ones of the ten directions look upon animosity and name 1t a “disobedient and 
harmful ghost.'” Bodhisattvas regard animosity as they would drinking 
poisonous wine.” Eleventh, Habirs oƒ views: Habits of wrong views or 
Wrong views result In torture. The Buddha reminded Ananda about the habit 
of wrong views as follows: “Habits of views and the admixture of 
understandings, such as Satkayadrishti, views, moral prohibitions, grasping, 
and deviant insight Iinto various kinds of karma, which bring about opposition 
and produce mutual anfagonism. From them there come Into being court 
officials, deputies, certifiers, and registrars. They are like people traveling on 
a road, who meet each other coming and going. Because these two habits 
infiuence one another, there come I1nto being official inguiries, baited 
quesfions, examinations, 1nterrogations, public Iinvestigations, exposure, the 
youth who record good and evil, carrying the record books of the offenders' 
argumenís and retionalizations, and other such experiences. Therefore, the 
Thus Come Ones of the ten directions look upon evil views and name them 
the “pit of views.” Bodhisattvas regard having false and one-sided views as 
they would standing on the edge of a steep ravine full of poison.” 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Lý Nhân Duyên 


Lý nhân duyên là một trong những giáo thuyết thâm sâu trong Phật 
giáo. Ai trong chúng ta cũng đều biết nhân là gì và duyên là gì. Tuy 
nhiên, theo Đức Phật, lý Nhân Duyên rất thâm sâu. Nhiều người tin 
rằng lý nhân duyên là một trong những chủ để khó nhất trong Phật 
giáo. Thật vậy, có lần ngài A Nan cho rằng mặc dầu lý nhân duyên có 
vẻ khó khăn, nhưng giáo thuyết nầy thật ra đơn giản; và Đức Phật đã 
quở A Nan rằng giáo lý nhân duyên rất thâm sâu chớ không đơn giản 
đâu. Tuy nhiên, giáo lý nhân duyên trong đạo Phật rất rõ ràng và dễ 
hiểu. Nhân đó Đức Phật đã đưa ra hai thí dụ cho đại chúng. Trước hết 
là thí dụ về ngọn đèn, Ngài nói ngọn lửa của ngọn đèn dầu cháy được 
là do đầu và tim đèn. Nghĩa là khi có dầu và tim đèn thì ngọn lửa của 
đèn cháy. Nếu không có hai thứ đó thì đèn tắt. Bên cạnh đó, yếu tố gió 
cũng quan trọng, nếu gió lớn quá thì ngọn đèn dâu không thể tiếp tục 
cháy được. Thí dụ thứ hai về một cái mầm cây. Mâm cây nẩy nở 
không chỉ tùy theo hột giống, mà còn tùy thuộc vào đất, nước, không 
khí và ánh sáng mặt trời nữa. Như vậy, không một hiện tượng nào lại 
không tác dụng đến lý nhân duyên. Tất cả mọi hiện tượng không thể 
phát sanh nếu không có một nhân và một hoặc nhiều duyên. Mọi vật 
trong thế giới hiện tượng, duyên khởi duyên sanh, là sự phối hợp của 
những nguyên nhân và điều kiện khác nhau (bởi Thập Nhị nhân 
duyên). Chúng hiện hữu tương đối và không có thực thể. Đức Phật 
thường bày tỏ rằng Ngài giác ngộ bằng một trong hai cách, hoặc hiểu 
rõ Tứ Diệu Đế, hay am tường Lý Nhân Duyên. Ngược lại Ngài nhấn 
mạnh muốn đạt được giác ngộ người ta phải hiểu rõ những chân lý ấy. 

Theo đạo Phật, mọi sự mọi vật đều phải nương nhờ nhau mà thành. 
Thật vậy, mọi sự mọi vật trong vũ trụ không thể đứng riêng một mình 
mà có được; trái lại phải nương nhờ nhau mà thành. Riêng về loài hữu 
tình như con người thì do mười hai nhân duyên nương nhau mà thành 
một chuỗi sinh tử vô hạn, nối tiếp từ quá khứ đến hiện tại và vị lai. 
Muốn hiểu rõ guông máy của của sự sinh tử luân hồi của kiếp người 
trong bể khổ trần gian, Phật tử nên thông đạt thuyết “Thập Nhị Nhân 
Duyên” và phải tìm hiểu phương pháp để diệt trừ cái vòng lấn quẩn 
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sinh tử luân hồi ấy. Nhân là công năng sinh trưởng tất cả sự vật, duyên 
là sự trợ giúp cho công năng được thực hiện. Cũng như gieo đậu được 
đậu, nhưng trước hết chúng ta phải có hạt đậu giống, gieo xuống đất, 
rồi nhờ ánh sáng mặt trời, mưa, tưới, bón phân, nhân công chăm sóc 
mới có sự nẩy mầm thành cây đậu, trái đậu. Hạt giống là nhân; đất, 
ánh sáng, nước, vân vân là duyên. Do nhân có duyên trợ giúp nên có 
quả. Theo Phật giáo, quả không bao giờ do một nhân duy nhất mà 
thành; nhiều nhân và nhiều duyên mới thành một quả. Vì vậy chúng ta 
có thể kết luận vạn vật trong vũ trụ nương nhau mà phát sanh, đây là 
định luật tất yếu. Thập Nhị Nhân Duyên là mười hai mắc xích trong 
vòng sanh tử. Nhân duyên sinh sản trong lệ thuộc. Tất cả các hiện 
tượng thể chất và tâm thân tạo thành sự sống của chúng sanh đều có 
những liên hệ phụ thuộc lẫn nhau. Đây là mười hai ràng buộc sinh linh 
vào luân hồi sinh tử. 

Theo Đức Phật, có nhân và duyên ắt có quả. Nhân là cái nhân mà 
bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải gặt lấy kết quả tương ứng, không có 
ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn gieo nhân 
xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy mà nếu bạn gieo một nhân nào đó 
với những duyên khác đi kèm, một quả báo hay hậu quả nào đó sẽ 
đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: “Do sự nối kết của các chuỗi 
nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” Nhân quả trong đạo Phật không 
phải là chuyện tin hay không tin. Cho dù bạn không tin nhân quả thì 
nhân quả vẫn vận hành đúng theo chiều hướng mà nó phải vận hành. 
Nhân chính là chủng tử (hạt). Cái góp phần cho sự lớn mạnh của nó là 
duyên (hay điều kiện). Trồng một cái hạt xuống đất là gieo nhân. 
Những điều kiện là những yếu tố phụ vào góp phần làm cho cái hạt 
nẩy mầm và lớn lên như đất đai, nước, ánh nắng mặt trời, phân bón và 
người làm vườn, vân vân. 

Theo đạo Phật, ai hiểu được bản chất phụ thuộc lẫn nhau hay 
duyên khởi, tức là đã hiểu được Pháp, mà ai hiểu được Pháp, tức là đã 
thấy Phật vậy. Bản chất phụ thuộc vào nhau trong giáo lý nhà Phật có 
nghĩa là mọi vật, mọi hiện tượng, hay mọi biến cố trong vũ trụ nầy đều 
phụ thuộc vào nhau với những nhân duyên khác nhau để sanh khởi. 
Đạo Phật không chấp nhận một tranh luận về sự vật hình thành một 
cách hoàn toàn tự nhiên, không hề có nguyên nhân và điều kiện; đạo 
Phật cũng không chấp nhận sự tranh luận khác về việc sự vật thành 
hình từ một đấng sáng tạo đầy quyền năng. Theo Phật giáo, mọi đối 
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tượng vật chất đều do các thành phần hợp lại để làm thành một thực 
thể trọn vẹn, và cũng như vậy một thực thể trọn vẹn phụ thuộc vào sự 
tồn tại của các thành phần. Nói cách khác, mọi sự vật, mọi hiện tượng 
chỉ hiện hữu như là kết quả của sự kết hợp đồng thời của tất cả những 
yếu tố tạo thành. Như vậy không có một sự vật nào có tự tính độc lập 
hay riêng lẽ trong vũ trụ nầy. Tuy nhiên, nói như vậy không có nghĩa 
là sự vật không hiện hữu; sự vật có hiện hữu nhưng chúng không có 
tính độc lập hay tự tổn của chính chúng. Khi chúng ta hiểu được lý 
nhân duyên hay thấu suốt nền tảng về bản chất của thực tại, chúng ta 
sẽ thấy rằng mọi thứ cảm nhận và thể nghiệm đều khởi lên như là kết 
quả của sự tương tác và kết hợp của các tác nhân và các điều kiện. 
Nói cách khác, khi thông hiểu lý nhân duyên có nghĩa là chúng ta cũng 
đồng thời cũng thông hiểu luôn luật nhân quả. 


The Theory oƒ Causafion 


The Theory of Causation 1s one of the most profound theories in 
Buddhism. We all know what dependent means, and what orIgination 
Or arIsing means. However, according to the Buddha, the theory of 
independent origination was very deep. Many people believe that the 
theory of indepedent orIgination 1s one of the most difficult subJects In 
Buddhism. As a matter of fact, on one occasion Ananda remarked that 
despIte I1fs apparent difficulty, the teaching of indepedent orIgination 
was actually quite simple; and the Buddha rebuked Ananda saying that 
1n fact the teaching of independent origination was very deep, not that 
simple. However, the theory of independent origination in Buddhism 1s 
very clear and easy to understand. The Buddha gave two examples to 
make 1t clear for the Assembly. The Buddha has said the flame In an 
oil lamp burns dependent upon the oil and the wIck. When the oil and 
the wIck are present, the flame 1n an oil lamp burns. Besides, the wind 
factor 1s also Important, I1f the wind blows strongly, the oIl lamp cannot 
confinue to burn. The second example on the sprout. The sprout 1s not 
only dependent on the seed, but also dependent on earth, water, aIr and 
sunlight. Therefore, there 1s no existing phenomenon that 1s not effect 
of dependent origination. All these phenomena canmnot arise without a 
cause and one or more conditions. All things in the phenomenal world 
are brought Into being by the combinatlon of varilous cause and 
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conditions (welve links of Dependent Origination), they are relafIve 
and without substantially or self-entity. The Buddha always expressed 
that his experlence of enliphtenment in one of two ways: either In 
terms of having understood the Four Noble Truths, or in terms of 
having understood 1nterindependent origination. Conversely, He often 
said that, In order to attain enlightenment, one has to understand the 
meaning of these truths. 

In the Buddhist view, things must depend on others to mainfain 1s 
presence. As a matter of fact, nothing in the world can exist alone; It 
must depend on others to maintain 1ts presence. With regard to sentient 
being, especially huma life, It is composed of twelve links In the chain 
of Dependent Origination from the past to the present and future. To 
understand the mechanism of bĩrth, death, and reIncarnation 1n this 
world, Buddhists should read and try to grasp the method of breaking 
this chain of Dependent Origination. The cause 1s the primary force 
that produces an effect. The condition 1s something 1ndispensable to the 
production of effect. For Instance, If we grow beans, we will harvest 
beans, but first we must have bean seeds and sow them 1n the soIl. 
With sunlight, ram, watering, fertilizers and care, the seed wIll ørow, 
become a plant and finally produce beans. The seed 1s the cause; the 
soil, sunlight, and water are the conditions. Cause combined with 
condition gives effect. In Buddhist view, a unique cause cannot 
produce anything. It should be combined with some conditions fo create 
effect. Therefore, we can conclude that al living beings and things In 
the universe are interrelated in order to come In(o being. This 1s a 
“must.” The twelve nidanas 1s the twelve links of Dependent 
Origination. The twelve links in the chain of existence. Conditioned 
arilsing or interdependent arising. All psychological and physical 
phenomena constituting Iindividual existence are interdependent and 
mutually condition each other. This 1s the twelve-link chain which 
enfangles sentient beings in samsara. 

According to the Buddha, 1f there exIsfs a cause with condition (s), 
there will be a result. A cause refers to the cause you have planted, 
from which you reap a corresponding result without any exception. lf 
you plant a øood cause, you will get a good result. And I1f you plant a 
bad cause, you will obtain a bad result. So 1ƒ you plant a certain cause 
with other conditions assemble, a certain retribution or result 1s brought 
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about without any exception. The Buddha taught: “Because of a 
concatenation of causal chains there 1s birth, there 1s disappearance.” 
Cause and effect in Buddhism are not a matter of belief or disbelief. 
Even though you don't believe in “cause and effect,” they Just operate 
the way they are suppose to operate. The cause 1s the seed, what 
contributes to 1fs gsrowth 1s the conditions. Planting a seed In the ground 
1S a cause. Conditions are aiding factors which contribute to the growth 
such as soil, water, sunlight, fertilizer, and the care of the gardener, etc. 

According to Buddhism, whoever perceives the Iinterdependent 
nature of reality sees the Dharma, and whoever sees the Dharma sees 
the Buddha. The principle of interdependent origInation means that all 
conditioned things, phenomena, or eventfs 1n the universe come 1nto 
being only as a result of the Interaction of varilous causes and 
conditions. Buddhism does not accept the argument that things can 
arIse from nowhere, with no cause and conditions; nor does 1t accept 
another argument that things can arilse on account of an almighty 
creator. According to Buddhism, all material obJecfs are composed by 
parts to make the whole, and the whole depends upon the existence of 
part to exiIst. In other words, all things and events (everything) arIse 
solely as a result of the mere coming together of the many factors 
which make them up. Therefore, there is nothing that has any 
independent or Intrinsic 1dentity of Its own 1n this universe. However, 
this 1s not to say that things do not exist; thing do exist, but they do not 
have an Independent or autonomous reality. When we understand the 
pñnnciple of interdependent origination or the fundamental Insight 1nto 
the nature or reality, we wIll realize that everything we perceive and 
©Xxperlence arIses as a result of the Interaction and coming together of 
causes and conditions. In other words, when we thoroughly understand 
the principle of interdependent origination, we also understand the law 
Of cause and effect. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Thập Nhị Nhân Duyên 


Mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự phối hợp của nhiều nhân 
duyên khác nhau (12 nhân duyên). Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Tùy thuộc vào đầu và tim đèn mà ngọn lửa của đèn bùng cháy; 
nó không phải sinh ra từ trong cái này cũng không phải từ trong cái 
khác, và cũng không có một nguyên động lực nào trong chính nó; hiện 
tượng giới cũng vậy, nó không hề có cái gì thường tại trong chính nó. 
Tất cả hiện hữu là không thực có; chúng là giả danh; chỉ có Niết Bàn 
là chân lý tuyệt đối.” Nghĩa chính của Lý Nhân Duyên là mọi hiện 
tượng đều được sinh ra và biến dịch do bởi luật nhân quả. Từ này chỉ 
rằng: một sự vật sinh khởi hay được sinh sản từ tác dụng của một điều 
kiện hay duyên. Một vật không thành hình nếu không có một duyên 
thích hợp. Chân lý này áp dụng vào vạn hữu và mọi hiện tượng trong 
vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận điều này một cách thâm sâu đến nỗi 
ngay cả khoa học hiện đại cũng không thể nghiên cứu xa hơn được. 
Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật quanh ta, chúng ta nhận thấy nước, đá, 
và ngay cả con người, mỗi thứ đều được sản sanh bởi một mẫu mực 
nào đó với đặc tính riêng của nó. Nhờ vào năng lực hay chiều hướng 
nào mà các duyên phát khởi nhằm tạo ra những sự vật khác nhau trong 
một trật tự hoàn hảo từ một năng lượng bất định hay cái không như 
thế? Khi xét đến quy củ và trật tự này, chúng ta không thể không chấp 
nhận rằng có một quy luật nào đó. Đó là quy luật khiến cho mọi vật 
hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà Đức Phật đã tuyên thuyết. Chúng 
ta không hiện hữu một cách ngẫu nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ 
pháp này. Ngay khi chúng ta hiểu được sự việc này, chúng ta ý thức 
được cái nên tảng vững chắc của chúng ta và khiến cho tâm mình thoải 
mái. Chẳng chút bốc đồng nào, nền tảng này dựa trên giáo pháp vững 
chảy vô song. Sự bảo đảm này là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại 
của một cái thân không bị dao động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp 
truyền sức sống cho hết thảy chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh 
lùng nhưng tràn đầy sức sống và sinh động. 

Mười hai mắc xích của Nhân Duyên bao gồm: Thứ nhất là Vô 
minh: Vô minh có nghĩa là ngu dốt, hay hiểu sai lầm, không sáng, mê 
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muội, không đúng như thật, mờ ám. Ngoài ra, vô minh còn có nghĩa là 
hoặc, mê tối, mù quáng tối tăm. Vô minh còn có nghĩa là không hiểu 
được tứ diệu đế, không hiểu được thực chất và nguyên nhân khổ đau 
cuộc đời, không biết được diệt khổ, không biết được con đường diệt 
khổ. Từ vô minh sanh ra hành. Vô minh là sự ngu dốt lầm nhận những 
hiện tượng huyễn hóa trên đời nầy mà cho rằng chúng là có thật. 7 
nhì là Hành: Khi có vô minh thì có hành động, tức là có sự biểu hiện, 
hay hiện bày. Khi có chỗ hiển bày thì có thức. Hành có nghĩa là hành 
vi, hoạt động do vô minh phiền não nổi lên làm cho thân, khẩu, ý tạo 
tác các nghiệp lành dữ, tức là sẽ tự thắt vào vòng luân hồi sanh tử, hay 
tiến dần đến giải thoát. Từ hành sanh ra thức. 7hứ ba là Thức: Thức 
nghĩa là sự phân biệt. Hành là pháp hữu vị. Khi có pháp hữu vi thì tâm 
phân biệt liền sanh khởi. Mà có tâm phân biệt là có chuyện rắc rối 
khởi sanh. Thần thức là phần tinh thần. Nếu chưa được giải thoát thì 
sau khi chết, thân xác tiêu tan, nhưng do thân khẩu ý tạo những nghiệp 
lành dữ, ý thức ấy sẽ đi theo tiến trình luân hổi mà đi vào bụng mẹ. 
Chỉ khi nào tam nghiệp đồng thanh tịnh thì người ấy được giải thoát. 
Từ ý thức ấy sanh ra một cái tên hay danh sắc. Thứ í⁄ là Danh sắc: 
Sau khi sanh ra, nhờ vào ý thức mà chúng sanh ấy biết rằng nó có tên 
và thân thể, từ đó có ý thức về giác quan. Danh sắc chính là sự rắc rối 
trên đời nầy. Danh thì có rắc rối của danh, còn sắc lại có rắc rối của 
sắc. Trên cõi đời nầy, hễ có danh sắc là có rắc rối, mà hễ có rắc rối 
cũng do bởi tại danh sắc. Thứ năm là Lục nhập: Sáu căn là sáu cơ quan 
bao gồm ngũ quan và tâm, nơi tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Sáu 
căn sanh ra là vì muốn hiểu biết. Do đó mới gọi là mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân và ý. Vì sao sanh khởi lục nhập? Vì muốn hiểu biết mà sanh khởi 
lục nhập. Tuy nhiên, có mấy ai ngờ rằng càng hiểu biết thì người ta 
càng mê muội, mà càng mê muội thì càng không hiểu biết. Thứ sáu là 
Xúc: Sự tiếp xúc với thế giới bên ngoài, từ đó sanh ra cảm giác. Xúc 
nghĩa là xúc chạm, tiếp xúc. Khi không hiểu biết thì chúng ta cứ xúc 
chạm đủ phía giống như con ruồi cứ bay va chạm vào bức tường thành 
vậy. Vì sao chúng ta lại muốn xúc chạm? Vì chúng ta muốn hiểu biết. 
Thứ bảy là Thọ: Những cảm giác vui, buôn, sướng khổ. Qua cẩm giác 
đưa tới sự han muốn. Sau khi tiếp xúc thì chúng ta có cảm giác, đó là 
“Thọ”. Khi không chạm phải việc khó khăn thì cảm giác của chúng ta 
rất thoải mái. Một khi chạm phải việc khó khăn chúng ta mới có cảm 
giác khó chịu. Khi không có người nào chê mình đở thì mình cảm thấy 
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sung sướng, tới lúc bị chê mới thấy không vui. Đây chính là Cảm Thọ 
hay Cảm Giác. Thứ tám là Á¡: Ham muốn vui sướng kéo dài. Từ ham 
muốn đưa đến trói buộc. Khi có cảm thọ thì yêu thích và chấp trước 
khởi sanh. Tại sao chúng ta có cảm giác bất an? Vì chúng ta có ái. Có 
ái có yêu thì có ghét bổ hay không thích. Đối với thuận cảnh thì sanh 
lòng yêu thích; với nghịch cảnh thì ghét bỏ. Tại sao mình vui? Vì sao 
mình không vui, vân vân, tất cả đều do ái ố mà ra. Ố nghĩa là không 
yêu thích hay ghét bỏ. Chính vì có ái ố mà sự việc ngày càng thêm rắc 
rối. Thứ chín là Thủ: Chấp thủ vào những thứ mà mình ham thích. Khi 
mình yêu thích thứ gì thì mình sanh tâm muốn nắm giữ nó, tức là thủ. 
Thủ là gì? Thủ là chấp trước, muốn chiếm hữu hay nắm giữ. Bởi vì có 
ái nên mới có lòng muốn chiếm đoạt. Thứ mười là Hữu: Khi đã chiếm 
hữu rồi, dục vọng liền được thỏa mãn. Vì sao mình lại muốn thỏa mãn 
dục vọng? Tại vì mình muốn sở hữu nó. Do đó mới nói “Hữu” tức là 
“Có”. Từ những tham dục mà chấp hữu, cố gắng làm chủ những gì 
mình muốn như tiền bạc, nhà cửa, danh vọng, vân vân. Qua chấp hữu 
mà “sanh” theo liễn. Thứ mười một là Sinh: Vì có cái hữu, nghĩa là 
“Có” hay “sự hiện hữu,” nên cứ muốn vật gì đó thuộc về mình. Khi đã 
thuộc về mình, thì liền có “Sanh”. Như vậy, thủ và hữu làm thành 
những nguyên nhân hiện tiền đưa đến “Sanh”. Mà qua sanh là dị diệt, 
khổ đau và chết chóc. Thứ mười hai là Lão Tử: Hễ có sanh ra là có già 
và có chết. Trong cuộc sống mới nầy, rồi con người sẽ phải đi đến lão 
và tử như mọi chúng sanh khác vậy thôi. 

Muối diệt trừ vô minh chúng ta phải quán sát trạng thái sinh khởi 
trong quá khứ xa xưa và sự luân lưu của 12 nhân duyên trong ba đời 
quá khứ, hiện tại và vị lai. Tuy nhiên, phàm phu chúng ta căn cơ thấp 
kém không thể làm những điều vừa kể trên được để trực tiếp diệt trừ 
vô minh gốc rễ như các vị Bồ Tát Đại Thừa, hay những vị Phật tương 
lai, nhưng chúng ta có thể diệt trừ vô minh ngọn là “Ái, Thủ, và Hữu.” 
Vì thế, chúng ta phải cố gắng thực hiện sao cho không phát sinh tâm 
tham ái. Không tham ái mới không thủ hay không tìm cầu. Không tìm 
cầu nên không có hữu hay thọ quả sinh tử về sau nầy. Đức Phật dạy: 
Tùy nơi Vô Minh mà phát sanh Hành: Từ nơi vô mình mà phát sanh ra 
các hành động điên đảo mê lầm. 7ày nơi Hành mà phát sanh Thức: Do 
nơi các hành động của thân khẩu ý hành xử sai quấy mà sanh ra cái 
thức tánh phân biệt phẩi quấy, vân vân. Tùy nơi Thức phát sanh Danh 
Sắc: Do nơi thức phân biệt sai quấy mà cảm thọ thành thân tứ đại hay 
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danh sắc. Tùy nơi Danh Sắc phát sanh Lục Căn: Do nơi thân tứ đại mà 
sanh ra sáu căn, nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, và ý. 7y nơi Lục Căn phát 
sanh Xúc: Do nơi lục căn bất tịnh mà sanh ra các sự xúc cảm và va 
chạm với lục trần, sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp, như là sự xúc 
chạm thân mật giữa người nam và người nữ. Tày nơi Xúc phát sanh 
Thọ: Từ nơi những cảm xúc trên mà sanh ra các sự thọ lãnh hay thọ 
dụng, như ham muốn sắc đẹp, ham muốn ăn ngon, vân vân. Tùy nơi 
Thọ phát sanh Ái: Thọ duyên ái, tức là do từ nơi các sự thọ nhận kia 
mà cảm ra những sự yêu ái, say mê, vân vân. Tùy nơi Ái phát sanh 
Thủ: Ái duyên thủ, tức là từ nơi yêu ái mà sanh ra sự chấp chặt, giữ 
lấy không chịu buông bỏ. Tùy nơi Thủ phát sanh Hữu: Thủ duyên hữu, 
tức là do từ nơi cái chấp giữ kia mà sanh cái tánh tư hữu, nghĩa là cái 
của ta, và cái không phải của ta, hay tất cả là của ta, chớ không phải 
của ngươi, vân vân. 7Tày nơi Hữu có Sanh: Hữu duyên sanh, tức là do 
nơi tư hữu ấy mà phải trầm luân vào vòng luân hồi sanh tử, tức là đầu 
thai, chuyển kiếp, trôi lăn trong ba cõi sáu đường như một chúng sanh. 
Tùy nơi Sanh có Già Yếu Khổ Đau: Sanh duyên lão, tức là hễ có sanh 
là có thân tứ đại, và dĩ nhiên là có già yếu khổ đau. Tày nơi Già yếu 
Khổ Đau mà lại Tử: Lão duyên tử, tức là hễ có già yếu khổ đau là 
cuối cùng có chết. 

Từ đó đức Phật kết luận: Hễ vô minh không sanh thì các hành trực 
thuộc khác cũng không có. Ví như hạt giống mà không có mộng thì 
chồi không sanh. Chỗi đã không sanh thì không có thân cây; thân cây 
đã không thì không có nhánh lá hoa quả chi cả. Tận diệt Vô Minh dẫn 
đến chấm dứt Hành: Do cái vô minh kia diệt, các hành động sai lầm 
cũng không do đâu mà có được. Chấm dứt Hành dẫn đến chấm dứt 
Thức: Do các hành động sai quấy của thân khẩu ý không còn, thì thức 
tánh phân biệt cũng không sao sanh khởi được. Chấm dứt Thức dẫn 
đến chấm dứt Danh Sắc: Một khi cái thức phân biệt phải quấy không 
sanh thời không có thân danh sắc. Chấm dứt Danh Sắc dẫn đến chấm 
dứt Lục Căn: Khi không có thân danh sắc thì lục căn cũng không 
thành. Chấm dứt Lục Căn dẫn đến chấm dứt Xúc: Khi thân lục căn bất 
tịnh không có, thời sự tiếp giao giữa nam nữ cũng như cảm xúc với lục 
trần cũng không có. Chấm dứt Xúc dẫn đến chấm dứt Thọ: Khi sự tiếp 
xúc với nhau không có, thì sự thọ lãnh cũng không có. Chấm dứt Thọ 
dẫn đến chấm dứt Ái: Khi sự thọ dụng không có thì không có yêu ái, 
thương mến, và ham mong, vân vân. Chấm dứt Ái dẫn đến chấm dút 
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Thủ: Do sự yêu ái không sanh thời sự chiếm hữu hay chấp giữ cũng 
không do đâu mà sanh khởi được. Chấm dứt Thủ dẫn đến chấm dứt 
Hữu: Do sự chấp giữ không còn, thời cũng không có cái của ta hay của 
người. Chấm dứt Hữu dẫn đến chấm dứt Sanh: Do cái của ta hay của 
người không còn, thời không còn tái sanh nữa. Chấm dứt Sanh dẫn đến 
chấm dứt Già Cả Bệnh Hoạn Khổ Đau: Khi sanh diệt, nghĩa là không 
có thân tứ đại, thời già cả, bệnh hoạn, khổ đau cũng không còn. Chấn 
đứt sanh còn dẫn tới chấm đút Lão, Tử, Sầu Muộn, Ta Thán, Đau Khố, 
Phiền Não, và Thất Vọng. 


The Twelve Conditions 0ƒ Cause-and-Eƒƒect 


AlI things In the phenomanal world are brought Into being by the 
combinatlon of various causes and conditions (twelve hnks of 
Dependent Origination), they are relative and without substantiality or 
self-entity. According to the Majjhima Nikaya Sutra, the Buddha 
taught: “Depending on the oil and wick does the light of the lamp bumn; 
1t 1S neither 1n the one, nor 1n the other, nor anything 1n 1tself; 
phenomena are, likewise, nothing In themselves. All things are unreal; 
they are deceptions; Nirvana 1s the only truth.” Dependent origination 
means that all phenomena are produced and annihilated by causation. 
Thịs term indicates the following: a thing arises from or 1s produced 
through the agency of a condition or a secondary cause. A thing does 
not take form unless there 1s an appropriate condition. This truth 
applies to all existence and all phenomena In the universe. The Buddha 
Intuitively perceived this so profoundly that even modern sclence 
cannot probe further. When we look carefully at things around us, we 
find that water, stone, and even human beings are produced each 
according to a cerftain pattern with 1s own ¡individual character. 
Through what power or direcftion are the conditons generated that 
produce various things In perfect order from such an amorphous energy 
as “sunyata?” When we consider this regularity and order, we cannot 
help admitting that some rule exists. It 1s the rule that causes all things 
exIst. This Indeed 1s the Law taught by the Buddha. We do not exist 
accidentally, but exist and live by means of this Law. Às soon as we 
realize this fact, we become aware of our firm foundation and set our 
minds at ease. Far from being capricious, this foundation rests on the 
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Law, with which nothing can compare firmness. This assurance 1s the 
source of the great peace of mind that 1s not agitated by anything. Ït 1s 
the Law that imparts life of all of us. The Law 1s not something cold but 
1s full of vigor and vivid with life. 

The twelve chains of Conditlons of Cause-and-Effect comprIse: 
The first chain ¡is lgnorance: Avidya means I1gnorance, stupIdity, or 
unenlightenment. Avidya also means misunderstanding, being dull- 
wItted 1gnorant, not conforming to the truth, not bright, dubious, blind, 
dark. Avidya also means being dull-witted ignorant not knowing the 
four noble truths, not knowing sufferings, the causes of sufferings, the 
mental state after severing sufferinsgs, and the way fo sever sufferings. 
Through 1gnorance are conditioned volitional actions. lgnorance which 
mistakes the 1llusory phenomena of this world for realitles. 7£ second 
cham ¡s Volitional acHons: With 1gnorance, there 1s acfivity, and then 
there 1s manifestation. With manifestation, there Is consciousness. 
Acting from Ignorance would result in bad or favorable karma which 1s 
conducive to reincarnation or liberation. Through volitional actions 1s 
condiioned consciousness The (third chai ¡sĩ  Consciousness: 
Consciousness refers to đdiscrimination. Activity refers to conditioned 
dharmas. When conditioned dharmas arise, thoughts of discrimination 
arise. With thoughts of discrimination, lots of troubles also arise. 
Vijnana means consciousness. If not liberated yet, after death, the body 
decays, but the subJect's knowledge commonly called soul follows 1s 
reincarnation course 1n accordance with the three karmas of body, 
speech and mind. Only when his knowledge gains the sfatus of 
purIfication, then he would be liberated from reincarnation. Through 
COnscIousness are conditioned name and form. The ƒourth chain ¡s 
Name and form: After bìrth, thanks to his consclousness, the subJect 
recognIzes that he now has a name and a form (body). Through name 
and form are conditioned the six senses-organs. Name and form are the 
trouble In life. Name brings the trouble of name, and form brings the 
trouble of form. In this life, name and form are the trouble, and the 
trouble 1s name and form. The fjfih chai ¡is Six Enfrances: The sIx 
sense organs (eye for form, ear for sound, nose for scent, tongue for 
taste, body for Texture, and mind for mental obJect). He 1s now has five 
senses and mind to get In touch with respective counterparts. Through 
the six senses-organs 1s conditioned contact. The sIx sense organs come 
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about because we wish to understand things; that is why the eyes, ©ars, 
nose, tongue, body, and mind arise. Why do the six sense organs come 
I1nto being? Because of the desire to understand. However, who would 
have known that the more we try to understand, the more muddled we 
get. The more muddled we become, the less we understand. The sixth 
chai ¡is Conífact: Contact develops after the six senses-organs are 
made. Through conftact 1s conditioned feeling. Contact refers to 
touching or encountering. When we do not understand, we go seeking 
everywhere Just like a fly that keeps bumping Into the wall. Why do we 
seek encounters? Because of our desire to understand. The seventh 
chain ¡s Sensafion: Contact provokes all kinds of feelings, feelings of 
Joy, sadness, pleasure or pain. Through feeling 1s conditioned craving. 
After we touch something, there 1s feeling. Before we run Into 
difficulties, we feel very comfortable. Once we encounter difficulties, 
we feel very uncomfortable. When no one criticizes us, we feel very 
happy. But If anyone says something bad about us, we get upset. That 
1s feeling. The eighth chain ¡s Craving: EFrom the feeling of Joy and 
pleasure, the subJect tends to prolong 1t as much as possible. Through 
craving conditioned clinging. When we have feelings, love and 
attachment arise. Why do people feel Iinsecure? It 1s because of love. 
Once there 1s love, there 1s also hatred, or detestation. We like and 
cling to favorable situations, but detest adverse states. Why do we feel 
happy? And why do we feel unhappy? It is because we have feelings 
of love and hate. Hate refers to dislike and loathing. Because of these, 
our troubles increase day after day. The ninth chain ¡s Grasping: He 
becomes attached to what he likes or desires. Through clinging 1s 
conditioned the process of becoming. When we see something we like, 
we want to ørasp It. What 1s grasping? It 1s the action motivated by the 
wish to obfain something. Because you are fond of something, you wish 
to obtain 1t. The fenth chain is Existence: Once we obtain something, 
we have satisfied our desire. Why do we want to fulfill our desire? lt 1s 
because we want fo possess things. With that wish for possession, 
“becoming” occurs. Driven by his desires, the subJect tries to take In 
poSsessilon of what he wants such as money, houses, fame, honor, etc. 
Through the process of becoming 1s conditioned bìírth. The eleventh 
cham ¡is Binth or rebirth: Because of becoming, we want to possess 
things. Once we want to possess things, there 1s birth into the next HIfe. 
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Thus, craving, clinging and becoming make up the present causes 
which will accompany the subJect in his bìírth. Through bìírth are 
conditioned decay, sorrow and death. 7e 0welfth chai ¡s Old age and 
đeafh: In his new life, he will become old and die as every being does. 
To eradicate Ignorance, we must go back to the past and observe 
the first step of the conditioning process and study how the twelve links 
operate in the past, present and future. However, as ordinary people, 
our level of understanding and practicing dharmas 1s still low; 
therefore, we cannot apply the first method of eradicating 1gnorance at 
the root like Bodhisattvas and Becoming-Buddhas, but we can do 1t by 
eradicating desire, clinging, and becoming. Therefore, we must keep 
from amnifesting any strong desire, covetousness for acquisifion. 
Without such a desire, we wIll be freed from clinging. If we are not 
attached to anything, we will be liberated from the cycle of birth and 
death. The Buddha taught: Dependemt on lgnorance arises Condifioning 
Activiies (Ignorance gIves rise to actlons). lpnorance (stupidlty or 
darkness) develops Into varlous crazy, chaotic, and delusional conducts 
and practices. Dependent on Condifioning Activiies arises Relinking 
Consciousness (Acflons gIve rise fo consciousness). lmproper and 
delusional actions of body, speech, and mind give rise to a 
conscIlousness filled with discriminatons of right, wrong, efc. 
Dependent on Relmkimg Conciousness drises Mind and Matter 
(consciousness øIves rise to form name). Ïf 1s fO Say, cOnscIOusness 
(false discriminations) leads to having a physical body or form-name. 
Dependent on Mind and Matter arises the Six Spheres oƒ Sense (form 
name øIves rise fo six entrances). Ít 1s to say, the physical body gIves 
birth to the six entrances of sight, hearing, scent, taste, body, and mind. 
Dependent on the Six Spheres oƒ Sense arises Confacf (SIX entrances 
ØIV€ TIS€ fO Inf€eracHons). Ït Is f†O say SIX €nfrances gØIV€ rise tfO 
Interactions, or the Impure six faculties wIll breed attachments and 
wanting to connect with the six elements of form, sound, fragrance, 
flavor, touch, and dharma, such as sexual Iintmacles between a man 
and a woman. Dependenf on Contact arises Feeling (Interaction g1ves 
rIse to reception), which means attachments and interacftions with these 
elements breed yearnings to receive them, such as sigpht yearn for 
beautiful forms, taste yearn for great delicacles, etc. Dependenf on 
tFeeling arises Craving (receptIlon g1ves rise fo love). Ít 1s to say, having 
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received and accep(ed such pleasures ø1ves rise to love, fondness, efc. 
Dependen" on Craving darises Graspmg (love g1ves rise tO 
pOSSessIveness). Ït 1s to say, love gøIves rise fo covetousness, fixation, 
unwilling to let go. Dependen on Grasping drises Becoming 
(possessiveness øIves rise to existence). Ït 1s to say, from beIng 
OSS©ssIVe gøIves rise fo the characteristic of private existence by 
discriminating what 1s “mine” and what 1s not “mine,` or everything 1s 
mine and nothing 1s yours, etc. 2ependent on Becoming arises Birth 
(existence ø1ves rise to birth). It 1s to say, having the concept of prIvafe 
exIstence gives rise to rebirth, which 1s to change lives, and continue 
drowning in the cycle of birth and death in the three worlds and sIx 
realms as a sentlent being. Dependemt on Bỉnth arises Old Age and 
Sorrow (bìrth gives rise to old age and sufferings). lt 1s to say, 1f there 
1S birth, then there has to be a physical body of Iimpermanence, and 
naturally, there 1s also old age and sufferings. Dependenf on Old Age 
and Sorrow arises Death (old age and sufferings gIve rise to death). It 
1S fO say, 1ƒ there are old age and sufferings, there 1s eventualy death. 
Then, the Buddha concluded: If a seed does not germinate, a shoot 
WIll not rise, and 1f a shoot does not rise, then there will be no plant. 
And If there is no plant, there won”t be any leaves and branches. 7h 
cessafion oƒ igonorance leads to the cessaHon oƒ Conditioning ActiviHies 
(when Ignorance 1s extinguished, Action 1s extinguished). It 1s to say, 1Ý 
1pnorance ceases then all the false and mistaken conducts and practices 
WIll not transpire. The cessafion oƒ Conditioning ActiviHies leads to the 
cessafion oƑ. relnking-Consciousness (when Action 1s extinguished, 
Consciousness 1s extinguished). It 1s to say, Ifƒ the improper and 
delusional actions of body, speech, and mind no longer exist, then the 
Various conscIousnesses filled with discriminatlons wIll also cease. 7h 
cessafion oƒ Relinking-Consciousness leads to the cessation oƒ Mind and 
Marer (when consclousness 1S  extinguished, form name 1s 
extInguished). It 1s to say, 1f the consclousness of false and mistaken 
discriminations of right and wrong 1s no longer born, then there will not 
be a body of form name (there 1s no reincarnation or rebrrth). The 
cessafion oƒ Mind and Matter leads to the cessation oƒ the Six Spheres oƒ 
Sense (when form name 1s extinguished, the six entrances are 
extinguished). It 1s to say, 1f the body of form-name does not exIst, then 
the six entrances of sight, hearing, smell, taste, body, and mind cannot 
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exIst. The cessafion oƒ the Six Spheres oƒ Sense leads to the cessation oƒ 
Conrací (when the sIx enfrances are extinguished, Interactlons are 
extInguished). In other words, 1f the impure body of six faculties does 
not exist, then the matter of lusts, attachmernts, and IntimacIes between 
men and women, and the desires for the six elements of form, sound, 
fragrance, flavor, touch, and dharma wIll also cease. 7£ cessafion oŸƒ 
Contact leads tfo the cessaflion oƒ Feeling (when Interaction 1s 
extInguished, reception 1s extinguished). In other words, 1f there are no 
Interactions and no connections, then there 1s no acceptance and 
reception. The cessafion oƒ Feeling leads to the cessaHon oƒ Craving 
(when reception 1s extinguished, love 1s extinguished). In other words, 
IÍ acceptance and reception do not occur, then there 1s no love, 
fondness, or yearning, etc. 7h cessaHon oƒ Craving leads to the 
cessafion oƒ Grasping (when love 1s extinguished, possessivenes 1s 
extinguished). That 1s to say, 1Ý love and fondness do not rise, then 
there 1s no covetousness, fixation, or the unwillingness to let go, etfc. 
The cessation oƒ Grasping leads to the cessaftion oƒ Becoming (when 
pOSSessiveness 1s extinguished, existence 1s extinguished). In other 
words, If the characteristic of private existence and the possessIVe 
nature do not exist, then there 1s no separation of what belongs to me, 
and what belongs to others. The cessaHon oƒ Becoming leads to the 
cessafion øoƒ Bíth (when existence 1s extinguished, rebirth 1s 
extinguished). This means, 1f the ideas of what”s mine and what”s yours 
cease, then there 1s no more rebirth and reincarnation. The cessafion oŸ 
Bính leads to the cessation oƒ Old Age, Sickness and Sorrow (when 
bínth ¡1s extinguished, old age, sickness, and sorrow are also 
extinguished). In other words, 1f there 1s no birth, which means there 1s 
no physical body of Impermanence, then there 1s no old age, sickness, 
and panmm. The cessafion oƒ Birth also leads to the cessation oƒ Old Age, 
Death, Sorrow, Lamentation, Pain, Grieƒ, and Despai. 
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Phần Hai 
Part Two 


Duyên 
Condtfions 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Duyên 


Duyên là những hoàn cảnh bên ngoài. Nếu đạo lực yếu thì chúng 
ta có thể bị hoàn cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy nhiên nếu đạo lực cao 
thì không có thứ gì có thể lôi cuốn mình được, như lời của Lục Tổ Huệ 
Năng: “không phải phướn động, cũng không phải gió động, mà chính 
tâm mình động.” Như vâng giữ đúng theo lời tổ dạy, thì không có 
duyên nào có thể làm phân bón cho kiếp luân hồi được. Có thể nghiệp 
đời trước hay đời nầy chúng ta đã từng lăn trôi tạo nghiệp. Tuy nhiên, 
Hòa thượng Thích Thanh Từ, một thiển sư nổi tiếng trong lịch sử Phật 
giáo Việt Nam cận đại đã khẳng định: “Tu là chuyển nghiệp.” Như 
vậy nhân tạo nghiệp của bất cứ đời nào, đều có thể chuyển được. Phật 
tử chơn thuần phải cố gắng dụng công tu hành sao cho không tạo thêm 
nhân mới. Cổ đức dạy: “Bồ tát sợ nhân, chúng sanh sợ quả.” Dù hãy 
còn là phàm phu, chúng ta nên biết sợ nhơn để không hái quả. Phật 
dạy tâm yên cảnh lặng. Như vậy, sự quyết định trong tâm cũng là sự 
quyết định Phật quả trong tương lai. 

Duyên có nghĩa là điều kiện. Nói cách khác, duyên là một loại 
nhân gây ra do hoàn cảnh bên ngoài. Từ Bắc Phạn “Hetupratyaya” 
nghĩa là nguyên nhân hay nguyên nhân tính hay tính nhân duyên. Hetu 
và Pratyaya thực ra đồng nghĩa với nhau. Tuy nhiên, hetu được xem là 
một nhân tố thâm sâu và hiệu quả hơn Pratyaya. Cảnh đối đãi với tâm 
thức (pháp tâm và sở tâm là năng duyên, cảnh là sở duyên). Đây cũng 
chính là phương tiện nhân (chẳng hạn như nước và đất làm phương tiện 
cho hạt giống nẫãy mầm). Nhân phụ, hoàn cảnh hay điều kiện bên 
ngoài, đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân (Hetu) là hạt, trong 
khi duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. Duyên còn có nghĩa 
là trợ duyên hay duyên phát triển do những điều kiện bên ngoài (tất cả 
gốc thiện, công đức giúp đở cho cái nhân, làm nảy sinh cái tính của cái 
nhân chân chính). Duyên là hỗ trợ hay sự phát triển bên ngoài giúp 
phát triển Phật tánh, đối lại với Chính Nhân Phật Tánh hay chân như 
hay Phật tánh tự nó. Tất cả các pháp hữu vi đều do duyên hay điều 
kiện mà sanh ra (lấy quả mà gọi tên). Cái tâm duyên (nương) theo sự 
tướng, đối lại với duyên lý (tin vào sự tướng nhân quả báo ứng là 
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duyên sự; tin vào diệu lý của pháp tính phi nhân phi quả là duyên lý); 
như thiển quán về hóa thân và báo thân đối lại với pháp thân. 

Vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ 
không có tự tánh. Theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự 
tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc 
nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng 
vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật 
nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng 
hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên 
tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi 
xích nầy được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì 
mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy có nên cái 
kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; 
cái nầy diệt nên cái kia diệt.” Theo giáo lý nhà Phật, nếu pháp quán 
tâm chính từ tâm này sinh khởi một cách tự nhiên, thì nhân duyên 
không cần thiết. Tâm có mặt do nhân và duyên. Tâm không có năng 
lực tự phát sinh một cách tự nhiên. Tâm không thể phát sinh một cách 
tự nhiên, nhưng duyên cũng không thể tự phát sinh một cách tự nhiên. 
Nếu như tâm và duyên, mỗi cái đều thiếu tự tánh, làm thế nào lại là 
một thực tại khi gặp gỡ nhau? Khó mà nói về tự tánh hoặc nói về sự 
sinh khởi khi cả hai gặp nhau; khi cách ly thì chúng hoàn toàn không 
sinh khởi. Bây giờ, nếu một cái sinh khởi thiếu tự tánh, làm cách nào 
người ta có thể nói đến một trăm cảnh giới hay một ngàn như thị như là 
có tự tánh? Bởi vì tâm không có tự tánh, vì vậy bất cứ những gì từ tâm 
sinh cũng là không. 


An Overview and Meanings 0ƒ Condifions 


Conditions are external circumstances. lf our cultivation pOWer IS 
weak, we can be attracted by external conditions; however, 1Ý our 
cultivation power 1s sfrong, no external environmenfs can attract us. 
The sixth patriarch told the monks in Kuang Chou that: “lt 1s not the 
wind moving, and It 1s not the flag moving, If 1s our mind moving.” So 1f 
we follow the teachings of the sixth patriarch, no external 
environmentfs can be fertilizers to our cycle of births and deaths. We 
may have been up and down In the samsara because oŸ Oour preVIous Or 
present karma. However, Most Venerable Thích Thanh Từ, a famous 
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Zen Master In recent Vietnamese Buddhist history confirmed that: 
“Cultivation means transformation of karma.” Therefore, no matter 
what kind of karma, from previous or present, can be transformed. 
Sincere Buddhists must try to zealously cultivate so that we establish 
no causes. Ancient sages always reminded that “Bodhisattvas fear 
causes, ordinary people fear results” Even though we are stil 
ordinary people, try to know to fear “causes” so that we don”t have to 
reap “results.” The Buddha taught: “When the mind is stiH, all realms 
are calm.” Therefore, the 1ssue of certainty 1s a determination of our 
future Buddhahood. 

Pratyaya means having conditions. In other words, prafyaya 1s a 
kind of concurrent or environment cause. Sanskrit term “Hetupratyaya” 
means causaton or causalty. Hetu and pratyaya are really 
synonymous; however, hetu 1s regarded as a more Intimate and 
efficlent agency of causation than a Pratyaya. Secondary cause, upon 
which something rests or depends, hence obJects of perception; that 
which is the environmental or contributory cause; attendant 
circumstances. Thịs 1s also the adaptive cause (water and soil help the 
seed growing). The circumsfantial, conditioning, or secondary cause, In 
contrast with the Hetu, the direct or fundamental cause. Hetu 1s the 
seed, Pratyaya 1s the soil, rain, sunshine, etc. Pratyaya also means a 
contributory or developing cause, 1.e. development of the fundamental 
Buddha-nature; as compared with direct or true cause. Pratyaya 1s a 
contributory or developing cause of all undergoing development of the 
Buddha-nature, In contrast with the Buddha-nature or Bhu(atathata 
Ifself. All things are produced by causal conditions (or conditional 
causation which are name by the effects, or following from anything as 
necessary result). To lay hold of, or study things or phenomena, 1n 
confrast to principles or noumena; or meditaton on the Buddha”s 
nirmanakaya, and sambhogakaya, in contrast with the dharmakaya. 

Everything arises from conditions and not being spontaneous and 
self-confained has no separate and independent nature. According to 
Buddhism, human beings and all living things are self-created or self- 
creating. The universe 1s not homocentrIc; 1f 1s a co-creation of all 
beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, 
but holds that everything 1s Inevitably created out of more than two 
causes. The creations or becomings of the antecedent causes continue 
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1n time-serles, past, present and future, like a chain. This chain 1s 
divided Into twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned 
Cycle of Causaton and Becomings. Since these divisions are 
interdependent, the process 1s called Dependent Production or ChaIn of 
causation. The formula of this theory 1s as follows: From the existence 
of this, that becomes; from the happening of this, that happens. From 
the non-existence of this that does not become; from the non- 
happening of this, that does not happen. According to Buddhist 
teachings, I1f the contemplation of the mind arose spontaneously from 
the mind 1tself, then causes and conditions are not necessary. The mind 
exIsts due fo causes and conditions. The mind has no pOWeT fO arIS€ 
spontaneously on 1s own. The mind has no pOW€T fO arise 
spontaneously, but neither do conditions arise sponfaneously. If the 
mind and conditions each lack substantial being, how can they have 
being when they are joined together? It Is difficult to speak of 
substantial being, or of them arising when they are Joined together; 
when they are separate they do not arise at all. Now, If Just one arIsing 
1s lacking In substantial being, how can one speak of the hundred 
realms and the thousand suchlike characteristics as having substantial 
being? Since the mind 1s empty of substantial being, therefore all things 
which arise dependent on the mind are empty. 


73 


Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Các Loại Duyên Khác Nhau 


Có nhiều loại duyên khác nhau như là 7) Duyên Duyên: Còn gọi là 
Sở Duyên Duyên, cái duyên của sở duyên hay tâm thức đối với cảnh 
giới như mắt đối với sắc (tâm thức gọi là năng duyên, cảnh giới gọi là 
sở duyên). Điều kiện trở thành một đối tượng của nhận thức. Cảnh đối 
đãi với tâm thức (pháp tâm và sở tâm là năng duyên, cảnh là sở 
duyên). Cái duyên của sở duyên hay tâm thức đối với cảnh giới như 
mắt đối với sắc (tâm thức gọi là năng duyên, cảnh giới gọi là sở 
duyên). 2) Duyên Lực: Sức trợ duyên từ những điều kiện hay hoàn 
cảnh bên ngoài, đối lại với nhân lực hay nguyên nhân trực tiếp. 3) Bất 
Biến Tùy Duyên: Tùy duyên không biến, tuy xúc sở duyên mà hiện 
vạn hữu nhưng bản thể vẫn bất biến. 4) Căn Tánh Duyên: Căn tính của 
con người và nhân duyên của hoàn cảnh nương tựa vào nhau, hay sự 
nương tựa giữa lục căn và lục trần, mà sự tác động lớn là ở lục căn. 
Cảnh của lục trần (sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp) là những sở duyên 
làm nhơ bẩn tâm tính; hay sự phối hợp giữa lục căn và lục trần, mà lục 
trần là yếu tố chính. 5) Chân Như Tày Duyên: Tùy duyên chân như là 
tùy theo nhiễm duyên vô minh mà sinh ra vọng pháp, hay chân như 
ảnh hưởng bởi ngoại cảnh, tịnh hay bất tịnh, mà sanh ra vạn pháp. 6) 
Dị Duyên: Những yếu tố bên ngoài làm ảnh hưởng đến sự chăm chú, 
hay tập trung tư tưởng. 7) Đệ Vô Gián Duyên: Thứ Đệ Duyên hay điều 
kiện điều động sự diễn tiến của các sự kiện. 8) Kiến Tướng Duyên: 
Theo Khởi Tín Luận, kiến tướng duyên do cái nghiệp tướng thứ nhất 
mà chuyển hóa thành các tướng có thể thấy được. 9) Năng Duyên: 
Năng duyên đối lại với sở duyên, như tâm thức của nhãn nhĩ là năng 
duyên vì chúng phải nương vào ngoại cảnh sắc thanh (sở duyên). 70) 
Nghịch Duyên: Bất thuận duyên, đối lại với thuận duyên; thiện với 
Phật quả là thuận duyên, ác là nghịch duyên (thuận với đường lối đạo 
Phật là thuận duyên, ngược với đường lối đạo Phật là nghịch duyên). 
11) Nghiệp Tướng Duyên: Một trong tam tướng vi tế trong Khởi Tín 
Luận, dựa vào vô minh căn bản mà chân tâm bắt đầu hoạt động. 72) 
Ngoại Duyên: Còn gọi là điều kiện bên ngoài. Người ta nghĩ rằng điều 
kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Kỳ thật, 
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tất cả những trở ngại và bất toàn không do những điều kiện bên ngoài, 
mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không 
có thứ gì bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Ngoại 
duyên là hiện trạng năm thức duyên vào ngoại cảnh. 73) Nhân Duyên: 
Nhân duyên hoạt động như một căn nhân, không có sự phân biệt nào 
giữa căn nhân và trợ duyên, thí dụ nước và gió tạo ra sóng. 14) Nhân 
Duyên Cộng Tập Hội: Sự nối kết của các chuỗi nhân duyên. Đức Phật 
dạy: “Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, có sự 
diệt. 15) Nhân Duyên Pháp Sanh: Pháp khởi lên từ những nhân trực 
tiếp hay gián tiếp. 16) Nhân Duyên Y: Mọi pháp đều dựa vào chủng tử 
của mình mà sinh khởi (ba loại sở y là nhân duyên y, tăng thượng 
duyên y và đẳng vô gián y). 17) Nhiễm Duyên: Nhiễm duyên là duyên 
sanh ra khổ quả do hoặc nghiệp. Như từ mặt nước chân như phẳng 
lặng, do nhiễm duyên “gió” nổi lên mà gây ra những cuộn sóng luân 
hồi sanh tử không ngừng nghỉ. 78) Phan Duyên: Tâm nương vịn vào 
cảnh sở mà khởi lên, giống như người già vịn vào cây gậy mà đứng lên 
(tâm thay đổi lúc thế nầy lúc thế khác, tùy theo sự vật của thế giới bên 
ngoài, giống như con vượn chuyền cây, hay con ngựa vô cương). 79) Sở 
duyên: Sở Duyên hay đối tượng, tức là cái để dựa vào hay tùy thuộc 
vào. Cảnh đối đãi với tâm thức (pháp tâm và sở tâm là năng duyên, 
cảnh là sở duyên). Khi nói viễn ly nhất thiết sở duyên có nghĩa là thoát 
ra ngoài mọi điều kiện. 20) Tăng Thượng Duyên: Các khởi tha pháp 
mang lại cho sức mạnh lớn, thí dụ như nhãn căn có thể nãy sanh ra 
nhãn thức. 21) Thời Xứ Chỉ Duyên: Điều kiện thời gian và nơi chốn 
mà một người phải tái sanh vào (theo Vãng sanh Yếu Tập, bất kể trai 
gái, già trẻ, sang hèn, việc đi đứng nằm ngồi bất luận thời xứ, việc tu 
tập quả là khó khăn; tuy nhiên, việc cầu nguyện vãng sanh chẳng gì 
bằng niệm Phật). 22) Trần Duyên: Cảnh của lục trần (sắc, thanh, 
hương, vị, xúc, pháp) là những sở duyên làm nhơ bẩn tâm tính; hay sự 
phối hợp giữa lục căn và lục trần, mà lục trần là yếu tố chính. 23) Trợ 
Duyên: Còn gọi là Duyên nhân Phật tánh, những trợ duyên hay sự phát 
triển bên ngoài giúp phát triển Phật tánh, đối lại với Chính Nhân Phật 
Tánh hay chân như hay Phật tánh tự nó. 24) Vọng Duyên: Duyên là 
những sự vật trong và ngoài có quan hệ với thân ta, tất cả những cái đó 
đều là hư vọng cả. Chính những thứ đó là đầu mối tạo ra những tư 
tưởng sai lâm. 
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DỤJerent Kinds oƒ Secondary Causes 


There are many different kinds of pratyaya such as 1) Condirioned 
condition (adhipafti-praftyaya (skf): The reasoning mind, or the mind 
reasoning. Intelligence 1n confact with 1ts obJect. The relationship being 
like that of form or colour to the eye. The Influence of one factor In 
causing others. Condition becoming an obJect of cognition. Upon which 
something rests or depends, hence obJects of perception; that which 1s 
the environmental or contributory cause; attendant circumstances. The 
relatlonship being like that of form or colour to the eye. The Influence 
of one factor In causing others. 2) The environmenfal or secondary 
ƒorce (Pratyaya-bala (skf)): The power of the conditioning cause, 
ciIrcumstance, or contributing environement), in contrast with the causal 
Íorce or direct cause (nhân lực). ở) Condiioned immufable: The 
conditioned Iimmutable, immutable as a whole, but not 1n 1s parfs, Ifs 
phenomenal activity. 4) Cawse-nafure-environmenf: Cause, nature and 
environmen(; natural powers and conditioning environment. The 
circumstances or conditlons environing the mind created by the sIx 
gunas. Condiioning environment and natural powers in which 
environment plays a main role. 9) CondiHoned Bhufafathata: The 
conditoned Bhutatathata or relative condition, or the Bhutatathata 
influenced by environment, or pure and Iimpure conditions, produces all 
thngs. 6) Alambana-prafyaya (skf): Things distracting the attention, 
distracting thoughts; the action of external obJects conditioning 
conscIousness. 7) Sưmananfara-hefu (skf); Condiion governing the 
succession of events. ở) Condirion öøƒ visibilify: The state or condition 
Of visibility, which according to the Awakening of Faith, arises from 
motion. 9) Condifioning power: The conditioning power 1n contrast with 
the conditioned, e.g. the power of seeing and hearing In contrast with 
that which 1s seen and heard. 7/0) Resisfing accessory cause: Resisting 
acc©ssory cause, 1n contrast with the accordant cause (thuận duyên); as 
gøoodness 1s the accordant cause so evil 1s the resisting cause of the 
Buddha way. 11) Condition oƒ karmic acfion: Action, or activity, the 
karmalc, condition of karmalc action. The first of the three subtle marks 
of the Awakening of Faith, when menfal actIvity 1s stirred to action by 
unenlightenment. /2) Ex/ernal condifions: People think that external 
conditions or circumstances which stir or tempt one to do evil. As a 
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matter of fact, problems and dissatisfaction do not develop because of 
external conditions, but from our own mind. If we don't have Internal 
peace, nothing from outside can bring us happiness. The condition in 
which the five Internal senses attach to the five external obJects. /Ÿ) 
Cause sub-cause (Hetu-prafyaya (skf): The cause sub-cause which acts 
as chief cause (hetu-pratyaya), there being no distinction between the 
chief cause and the secondary cause, 1.e., the water and the wind cause 
a wave. l4) A concafenafion oƒ causal chains: The Buddha taupht: 
“Because of a concatenation of causal chaIns there 1s birth, there 1s 
disappearance.” /59) Direct or indirect causes: Real entiies that arIse 
from đirect or Indirect causes. 7/6) Dependenf on cause: The cause or 
causes on which anything depends. 77) Link oƒ polluion: Nidana o† 
pollution, which connects 1llusion with the karmaic miserles of 
reincarnation. From the “water” of the bhutatathata, affected by the 
“waves” of this ndana-pollution, arise the waves of reincarnation. /6) 
lmterdependenf causes: Something to lay hold of, a reality, cause, and 
basis, similar to an old man relies on his cane (the mind likea monkey, 
the thought like a horse). J9) Causes resting on obJec† 0ƒ COnSCiOMSN€SS: 
Causes depending upon obJect of consciousness, upon which something 
rests or depends, hence objects of perception; that which 1s the 
environmenfal or contributory cause; attendant circumstances. When 
talking on being far away from alambavigata, It 1s tO say to be Íree 
from all conditons. 20) Condirion oƒ advance tfo a higher síage: The 
cause, or organ of advance to a higher stage, e.g. the eye 1s able to 
produce sight. 2Ï) Condifions oƒ tme and place oƒ rebirth: The 
conditions or causes of time and place Into which one 1s born. 22) 
CondiHons environing the mìind created by the six gunas: The 
cicumstances environing the mind created by the six gunas. 
Conditioning environment and natural powers In which environment 
plays a main role. 23) Comfribufory Cause: Environing cause of 
attainng the perfect Buddha-nature, or the environing cause, his 
gøoodness or merits which result in deliverance or salvation. Developing 
cause of all undergoing development of the Buddha-nature, In contrast 
with the Buddha-nature or Bhutatathata 1tself. 24) Cawse oƒ erroneous 
¡đeas: The unreality of one”s environmetit. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Bốn Loại Trợ Duyên 


Trợ Duyên còn được gọi là Duyên nhân Phật tánh, những trợ 
duyên hay sự phát triển bên ngoài giúp phát triển Phật tánh, đối lại với 
Chính Nhân Phật Tánh hay chân như hay Phật tánh tự nó. Theo Kinh 
Lăng Già và Câu Xá Tông trong A Tỳ Đàm Luận, có bốn trợ duyên 
trong luật Nhân Quả. 7h nhất là Nhân Duyên: Nhân duyên hoạt động 
như một căn nhân, không có sự phân biệt nào giữa căn nhân và trợ 
duyên, thí dụ nước và gió tạo ra sóng. Thứ nhì là Thứ Đệ Duyên: Thứ 
đệ duyên là loại duyên diễn ra trong trật tự, cái nầy tiếp theo cái kia, 
những hậu quả đến trực tiếp và bình đẳng sau những nhân trước, như 
những làn sóng nầy kế tiếp theo những làn sóng khác. Thứ ba là Sở 
Duyên Duyên: Sở duyên duyên có một đối tượng hay môi trường khi 
một nguyên nhân diễn ra, thí dụ những làn sóng được tạo ra do ao, hồ, 
sông, biển hay tàu bè. Thứ / là Tăng Thượng Duyên: Tăng thượng 
duyên là nguyên nhân có quyển năng nhất trong việc đưa những 
nguyên nhân tổn tại đến chỗ cực thành (trổ quả nhanh nhất); thí dụ, làn 
sóng cuối cùng làm lật đổ con thuyền trong một cơn bão. Tăng thượng 
duyên và năng tác duyên là hai nguyên nhân quan trọng nhất. Năng 
tác nhân tự nó là tăng thượng duyên. 


Four Kimds 0ƒ Sub-Causes 


Contribufory Cause or environing cause of atfaining the perfect 
Buddha-nature, or the environing cause, his goodness or merits which 
result in deliverance or salvation. Developing cause of all undergoIng 
development of the Buddha-nature, In contrast with the Buddha-nature 
or Bhutatathata 1tself. According to the Lankavatara Sutra and the Kosa 
School in the Abhidharma, there are four sub-causes In the theory of 
Causal Relation. The firsf contributory cawse is the cawse sub-cause: 
The cause sub-cause which acts as chief cause (hetu-pratyaya (skt)), 
there being no distinction between the chief cause and the secondary 
cause, 1.e., the water and the wind cause a wave. 7e second 
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contributory cause is the immediafe sub-cause: The Iimmediate sub- 
cause (samanantra-pratyaya (skÐ), occuring 1n order, one after another, 
consequences coming Iimmediately and equally after antecedents, as 
waves following one after another. 7he fhird contribufory cause is the 
objective sub-cause: The obJjective sub-cause (alambana-pratyaya 
(skt)), which has an obJect or environmenf as a cOnCurring cause, as 
waves are conditioned by a basin, a pond, a river, the sea, or a boat. 
The ƒourth comtributory cawse ¡is the upheaving sub-cause: The 
upheaving sub-cause (adhipati-pratyaya (skÐ) whiích Is the most 
powerful one to bring all the abiding causes to a culmination, as the last 
wave that upsets a boat in a storm. Among these four causes, the cause 
sub-cause and the upheaving cause are the most important ones. The 
active cause 1s 1tself the upheaving sub-cause. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Tổng Quan Về Duyên Khởi 


Duyên có nghĩa là nhân phụ, hoàn cảnh hay điều kiện bên ngoài, 
đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân (Hetu) là hạt, trong khi 
duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. Như vậy, duyên là những 
hoàn cảnh bên ngoài. Nếu đạo lực yếu thì chúng ta có thể bị hoàn 
cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy nhiên nếu đạo lực cao thì không có thứ gì 
có thể lôi cuốn mình được, như lời của Lục Tổ Huệ Năng: “không phải 
phướn động, cũng không phải gió động, mà chính tâm mình động.” 
Như vâng giữ đúng theo lời tổ dạy, thì không có duyên nào có thể làm 
phân bón cho kiếp luân hồi được. Duyên biến là sự chuyển biến theo 
duyên hay hoàn cảnh bên ngoài. Trong lý thuyết Duy Thức, duyên tự 
nó được gọi là biến. Hành giả nên luôn nhớ rằng ý thức trong tâm phân 
biệt các pháp khởi lên từ năm thức. Những trợ duyên hay duyên phát 
triển do những điều kiện bên ngoài (tất cả gốc thiện, công đức giúp đở 
cho cái nhân, làm nảy sinh cái tính của cái nhân chân chính). 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu, những định nghĩa sau đây căn cứ 
trên sự giải thích về Duyên Khởi trong quyển sách của ông có nhan để 
là Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Thứ nhất, sự vật chờ duyên mà 
nẩy sinh, đối lại với tánh giác hay chân như. Thứ nhì, vạn sự vạn vật 
hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. 
Thứ ba, Phật giáo không coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay 
nguyên nhân đệ nhất như ta thường thấy trong các hệ thống triết học 
khác; và cũng không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết 
học về Thần học không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai 
mong có cuộc thảo luận về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối 
với vấn đề sáng thế, đạo Phật có thể chấp nhận bất cứ học thuyết nào 
mà khoa học có thể tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một 
xung đột nào giữa tôn giáo và khoa học. Thứ tư, theo đạo Phật, nhân 
loại và các loài hữu tình đều tự tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ 
trụ không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi trường cọng sinh của 
vạn hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên nhân 
độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật nhất định phải được tạo thành ít nhất 
là hai nguyên nhân. Những sáng hóa hay biến thành của các nguyên 
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nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị 
lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nầy được chia thành 12 bộ 
phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau với 
công thức như sau “Cái nầy có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái kia 
sinh. Cái nầy không nên cái kia không; cái nầy diệt nên cái kia diệt.” 


An Overview 0ƒ Causafion 


Conditions mean the circumstantial, conditioning, or secondary 
cause, 1n contrast with the Hetu, the direct or fundamental cause. Hetu 
1s the seed, Pratyaya 1s the soIl, rain, sunshine, etc. So, conditlons are 
external circumstances. lf our cultivatlon power Is weak, we can be 
attracted by external conditions; however, 1Ý our cultivatlon pOWeT IS 
strong, no external environmehnts can attract us. The sixth patriarch told 
the monks in Kuang Chou that: “It is not the wind moving, and 1t 1s not 
the flag moving, 1t 1s our mind moving.” So 1f we follow the teachings 
of the sixth patriarch, no external environments can be fertilizers to our 
cycle of births and deaths. Change due to conditions means change 
because of outside conditions. In the Mind-Only Theories, condition 
1fself 1s also called change. Practitioners should always remember that 
the condition of perception arising from the five senses. Immediate, 
conditional or environmental causes, In contrast with the more remote. 
A contributory or developing cause, I.e. development of the 
fundamenrtal Buddha-nature; as compared with direct or true cause. 

According to Prof. Junjiro Takakusu, the following definitions are 
based on the Interpretation In his book tifled The Essentials of Buddhist 
Philosophy: First, conditioned arising means arIsing from the secondary 
causes, In contrast with arising from the primal nature or bhutatatha 
(Tánh giác). Second, everything arises from conditions and not being 
spontaneous and self-contained has no separate and independent 
nature. Third, Buddhism does not give Importance to the idea of the 
Root-Principle or the First Cause as other systems of philosophy often 
do; nor does 1t discuss the Idea of cosmology. Naturally such a branch 
of philosophy as theology did not have grounds to develop in 
Buddhism. One should not expect any discussion of theology from a 
Buddhist philosopher. As for the problem of creation, Budhism 1s ready 
to accept any theory that sclence may advance, for Buddhism does not 
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recognIze any conflict between religion and scIence. Fourth, according 
to Buddhism, human beings and all living things are self-created or 
self-creating. The universe 1s not homocentrIc; 1t 1s a co-creation of all 
beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, 
but holds that everything 1s Inevitably created out of more than two 
causes. The creations or becomings of the antecedent causes confIinue 
1n time-serles, past, present and future, like a chain. This chain 1s 
divided into twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned 
Cycle of Causaton and Becominsgs. Since these divisions are 
interdependent, the process 1s called Dependent Production or ChaIn of 
Causation. The formula of this theory 1s as follows: From the exIstence 
of this, that becomes; from the happening of this, that happens. From 
the non-existence of this that does not become; from the non- 
happening of this, that does not happen. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Thuyết Duyên Khởi 


Như đã để cập trong những chương trước, duyên khởi có nghĩa là 
sự vật chờ duyên mà nẩy sinh, đối lại với tánh giác hay chân như; hay 
vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ 
không có tự tánh. Phật giáo không đồng ý có cái gọi là tổn thể, cũng 
không có cái gọi là đấng sáng tạo. Nhưng điều này không có nghĩa là 
tất cả sinh vật và sự vật không hiện hữu. Chúng không thể hiện hữu 
với một bản thể hay một tinh thể thường hằng như người ta thường 
nghĩ, mà chúng hiện hữu do những tương quan hay những tập hợp của 
nhân quả. Mọi sự hiện hữu, hoặc cá nhân hoặc vạn hữu, đều bắt nguồn 
từ nguyên lý nhân quả, và hiện hữu trong sự phối hợp cuả nhân quả. 
Tâm điểm của hoạt động nhân quả là tác nghiệp riêng của mọi cá thể, 
và tác nghiệp sẽ để lại năng lực tiềm ẩn của nó quyết định sự hiện hữu 
kế tiếp. Theo đó, quá khứ hình thành hiện tại, và hiện tại hình thành 
tương lai cuả chúng ta. Trong thế giới này, chúng ta tạo tác và biến 
dịch như là một toàn thể mà chúng ta cứ tiến hành mãi trong cuộc 
sống. Theo đạo Phật, không có cái gì ngẫu nhiên, cũng không có cái 
gọi là nguyên nhân đầu tiên. Mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự 
phối hợp của nhiều nhân duyên khác nhau (12 nhân duyên). Theo Kinh 
Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Tùy thuộc vào dầu và tim đèn mà ngọn lửa 
của đèn bùng cháy; nó không phải sinh ra từ trong cái này cũng không 
phải từ trong cái khác, và cũng không có một nguyên động lực nào 
trong chính nó; hiện tượng giới cũng vậy, nó không hề có cái gì thường 
tại trong chính nó. Chúng ta cũng vậy, chúng ta không hiện hữu một 
cách ngẫu nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ pháp này. Ngay khi chúng 
ta hiểu được sự việc này, chúng ta ý thức được cái nền tảng vững chắc 
của chúng ta và khiến cho tâm mình thoải mái. Chẳng chút bốc đồng 
nào, nền tảng này dựa trên giáo pháp vững chảy vô song. Sự bảo đảm 
này là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại của một cái thân không bị 
dao động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp truyền sức sống cho hết 
thảy chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh lùng nhưng tràn đầy sức 
sống và sinh động. Tất cả hiện hữu là không thực có; chúng là giả 
danh; chỉ có Niết Bàn là chân lý tuyệt đối.” 
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Mọi hiện tượng đều được sinh ra và biến dịch do bởi luật nhân quả. 
Từ “Duyên Khởi” chỉ rằng: một sự vật sinh khởi hay được sinh sản từ 
tác dụng của một điều kiện hay duyên. Một vật không thành hình nếu 
không có một duyên thích hợp. Chân lý này áp dụng vào vạn hữu và 
mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận điều này một cách 
thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa học hiện đại cũng không thể nghiên 
cứu xa hơn được. Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật quanh ta, chúng ta 
nhận thấy nước, đá, và ngay cả con người, mỗi thứ đều được sẳn sanh 
bởi một mẫu mực nào đó với đặc tính riêng của nó. Nhờ vào năng lực 
hay chiều hướng nào mà các duyên phát khởi nhằm tạo ra những sự 
vật khác nhau trong một trật tự hoàn hảo từ một năng lượng bất định 
hay cái không như thế? Khi xét đến quy củ và trật tự này, chúng ta 
không thể không chấp nhận rằng có một quy luật nào đó. Đó là quy 
luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà Đức Phật 
đã tuyên thuyết. 

Từ các vi sinh vật đơn bào đến những hình hài phức tạp hơn và tới 
đỉnh của sự phát triển này là con người. Hãy xem hàng tỷ năm trôi 
qua, trái đất chúng ta không có sự sống, núi lửa tuôn tràn những dòng 
thác dung nham, hơi nước, và khí đầy cả bầu trời. Tuy nhiên, khi trái 
đất nguội mát trong khoảng hai tỷ năm, các vi sinh vật đơn bào được 
tạo ra. Hẳn nhiên chúng được tạo ra nhờ sự vận hành của pháp. Chúng 
được sinh ra khi năng lượng “Không” tạo nên nên tẳng của dung nham, 
khí và hơi nước gặp những điều kiện thích hợp hay duyên. Chính Pháp 
đã tạo ra những điều kiện cho sự phát sinh đời sống. Do đó chúng ta 
nhận ra rằng Pháp không lạnh lùng, không phải là một nguyên tắc trừu 
tượng mà đầy sinh động khiến cho mọi vật hiện hữu và sống. Ngược 
lại, mọi sự vật có năng lực muốn hiện hữu và muốn sống. trong khoảng 
thời gian hai tỷ năm đầu của sự thành hình trái đất, ngay cả dung 
nham, khí và hơi nước cũng có sự sống thôi thúc. Đó là lý do khiến các 
sinh vật đơn bào được sinh ra từ các thứ ấy khi các điều kiện đã hội đủ. 
Những sinh vật vô cùng nhỏ này đã trải qua mọi thử thách như sự nóng 
và lạnh cực độ, những cơn hồng thủy, và những cơn mưa như thác đổ 
trong khoảng thời gian hai tỷ năm, và vẫn tiếp tục sống. Hơn nữa, 
chúng dân dần tiến hóa thành những hình hài phức tạp hơn và tới đỉnh 
của sự phát triển này là con người. Sự tiến hóa này do bởi sự thôi thúc 
sống của những vi sinh vật đầu tiên này. Sự sống có ý thức và qua đó 
nó muốn sống, và ý thức này đã có trước khi có sự sống trên trái đất. 
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Cái ý muốn như thế có trong mọi sự vật trong vũ trụ. Cái ý muốn như 
vậy có trong con người ngày nay. Theo quan điểm khoa học, con người 
được thành hình bởi một sự tập hợp của các hạt cơ bản, và nếu chúng 
ta phân tích điều này một cách sâu sắc hơn, chúng ta sẽ thấy rằng con 
người là một sự tích tập của năng lượng. Do đó cái ý muốn sống chắc 
chắn phải có trong con người. 

Theo Triết Học Trung Quán, thuyết Duyên Khởi là một học thuyết 
vô cùng trọng yếu trong Phật Giáo. Nó là luật nhân quả của vũ trụ và 
mỗi một sinh mạng của cá nhân. Nó quan trọng vì hai điểm. Thứ nhất, 
nó đưa ra một khái niệm rất rõ ràng về bản chất vô thường và hữu hạn 
của mọi hiện tượng. Thứ hai, nó cho thấy sanh, lão, bệnh, tử và tất cả 
những thống khổ của hiện tượng sinh tổn tùy thuộc vào những điều 
kiện như thế nào và tất cả những thống khổ nầy sẽ chấm dứt như thế 
nào khi vắng mặt các điều kiện đó. Trung Quán lấy sự sanh và diệt 
của các thành tố của sự tổn tại để giải thích duyên khởi là điều kiện 
không chính xác. Theo Trung Quán, duyên khởi không có nghĩa là 
nguyên lý của một tiến trình ngắn ngủi, mà là nguyên lý về sự lệ thuộc 
vào nhau một cách thiết yếu của các sự vật. Nói gọn, duyên khởi là 
nguyên lý của tương đối tánh. Tương đối tánh là một khám phá vô 
cùng quan trọng của khoa học hiện đại. Những gì mà ngày nay khoa 
học khám phá thì Đức Phật đã phát hiện từ hơn hai ngàn năm trăm 
năm về trước. Khi giải thích duyên khởi như là sự lệ thuộc lẫn nhau 
một cách thiết yếu hoặc là tánh tương đối của mọi sự vật, phái Trung 
Quán đã bác bỏ một tín điều khác của Phật giáo Nguyên Thủy. Phật 
giáo Nguyên Thủy đã phân tích mọi hiện tượng thành những thành tố, 
và cho rằng những thành tố nầy đều có một thực tại riêng biệt. Trung 
Quán cho rằng chính thuyết Duyên Khởi đã tuyên bố rõ là tất cả các 
pháp đều tương đối, chúng không có cái gọi là “thực tánh' riêng biệt 
của chính mình. Vô tự tánh hay tương đối tánh đồng nghĩa với 'Không 
Tánh,'` nghĩa là không có sự tổn tại đích thực và độc lập. Các hiện 
tượng không có thực tại độc lập. Sự quan trọng hàng đầu của Duyên 
Khởi là vạch ra rằng sự tổn tại của tất cả mọi hiện tượng và của tất cả 
thực thể trên thế gian nầy đều hữu hạn, chúng không có sự tôn tại đích 
thực độc lập. Tất cả đều tùy thuộc vào tác động hỗ tương của vô số 
duyên hay điều kiện hạn định. Ngài Long Thọ đã sơ lược về Duyên 
Khởi như sau: “Bởi vì không có yếu tố nào của sự sinh tổn được thể 
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hiện mà không có các điều kiện, cho nên không có pháp nào là chẳng 
“Không,' nghĩa là không có sự tổn tại độc lập đích thực.” 


The Theory 0ƒ Dependent 0rigination 


As mentioned in previous chapters, causatlon means conditioned 
arIsing, or arising from the secondary causes, 1n contrast with arising 
from the primal nature or bhutatatha (Tánh giác); or everything arises 
from conditions and not being sponfaneous and self-contained has no 
separate and independent nature. Buddhism does not agree with the 
exIs(ence of a so-called “self,” nor a so-called Creator. But this doesn't 
mean that all beings and things do not exist. They do not exist with a 
substratum or a permanent essence In them, as people often think, but 
according to Buddhism beings and things do exist as causal relatIves or 
combinations. All becomings, either personal or universal, originate 
from the principle of causation, and exIst in causal combinations. The 
center of causa(ion 1s one°s own action, and the action wIll leave 1t 
latent energy which decides the ensuing existence. Accordinply, our 
past forms our present, and the present forms the future. In this world, 
we are continuously creating and changing ourselves as a whole. 
According to Buddhism, there”s nothing created by accident, nor there 
exIsts a so-called “the first cause”. All things In the phenomanal world 
are brought Into being by the combination oŸ varlous causes and 
conditions (twelve links of Dependent Origination), they are relative 
and without substantiality or self-entity. According to the Majjhima 
NÑikaya Sutra, the Buddha taught: “Depending on the oil and wIck does 
the light of the lamp bumn; It 1s neither in the one, nor 1n the other, nor 
anything In 1tself; phenomena are, likewise, nothing in themselves. So 
do we, we do not exist accidentally, but exist and live by means of this 
Law. As soon as we realize this fact, we become aware of our firm 
foundation and set our minds at ease. Far from beIng capricious, this 
foundation rests on the Law, with which nothing can compare firmness. 
Thịs assurance 1s the source of the great peace of mind that 1s not 
agitated by anything. It 1s the Law that imparts life of all of us. The 
Law 1s not something cold but 1s full of vigor and vivid with life. All 
things are unreal; they are deceptions; Nirvana 1s the only truth.” 
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Dependent orIgination means that all phenomena are produced and 
annihilated by causation. This term Indicates the following: a thing 
arises from or Is produced through the agency of a condition or a 
secondary cause. A thíing does not take form unless there 1s an 
appropriate conditon. This truth applies to all existence and all 
phenomena ¡n the universe. The Buddha intuitively perceived this so 
profoundly that even modern science cannot probe further. When we 
look carefully at things around us, we find that water, stone, and even 
human beings are produced each according to a certain pattern with 1ts 
own individual character. Through what power or direction are the 
conditions generated that produce various things in perfect order from 
such an amorphous energy as “sunyata?” When we consider this 
regularity and order, we cannot help admitting that some rule exIsfs. Ït 
1s the rule that causes all things exist. This indeed 1s the Law taught by 
the Buddha. 

From microscopic one-celled living creatures evolved Into more 
sophisticated forms, culminating In man. Just consider that billions of 
years ago, the earth had no life; volcanoes poured forth torrents of 
lava, and vapor and gas filled the sky. However, when the earth cooled 
about two billions years ago, microscopIc one-celled living creaftures 
were produced. It goes without saying that they were produced through 
the working of the Law. They were born when the energy of “sunyata” 
forming the foundation of lava, gas, and vapor came Into contact with 
appropriate conditions or a secondary cause. lt 1s the Law that provided 
the conditions for the generation of life. Therefore, we realize that the 
Law 1s not cold, a mere abstract rule, but 1s full of vivid power causing 
everything to exist and live. Conversely, everything has the power of 
desiring to exist and to live. During the first two billions years of the 
development of the earth, even lava, gas, and vapor possessed the urge 
to live. That is why one-celled living creatures were generated from 
them when the conditions were ripht. These Infinitesimal creatures 
endured all kinds of trials, Iincluding extreme heat and cold, 
tremendous floods, and torrential rains, for about two billions years, 
and continued to live. Moreover, they gradually evolved Into more 
sophisticated forms, culminating In man. This evolution was caused by 
the urge to live of these first microscoplc creatures. Life had mind, 
through which it desired to live, from the time even before 1t existed on 
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earth. Such a wIll exIsts in everything In the universe. This wIlÏ eXIstS 
in man today. From the sclentific point of view, man 1s formed by a 
combination of elementary particles; and If we analyze this still more 
deeply, we see that man 1s an accumulation of energy. Therefore, the 
mind desiring to live must surely exIst in man. 

According to the Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal 
law (Pratityasamutpada) 1s exceedingly important in Buddhism. It is the 
causal law both of the universe and the lives of Individuals. It 1s 
1mportant from two points of view. FIrstly, 1t gIves a very clear Idea of 
the Impermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
shows how bĩrth, old age, death and all the miseries of phenomenal 
exIstence arise In dependence upon conditions, and how all the 
miserles cease In the absence of these conditions. The rise and 
subsidence of the elements of existence 1s not the correct Interpretation 
of the causal law. According to the Madhyamaka philosophy, the 
causal law (prattyasamutpada) does not mean the princIiple of 
temporal sequence, but the principle of essential dependence of things 
on each other. In one word, 1t is the principle of relativity. RelatIvify 1s 
the most Important discovery of modern sclence. What sclence has 
discovered today, the Buddha had discovered more than two thousand 
five hundred years before. In interpreting the causal law as essential 
dependence of things on each other or relativiy of things, the 
Madhyamaka means to controvert another doctrine of the HinayanIsts. 
The Hinayanists had analyzed all phenomena Into elements (dharmas) 
and believed that these elements had a separate reality of theIr own. 
The Madhyamika says that the very doctrine of the causal law declares 
that all the dharmas are relative, they have no separate reality of therr 
own. Without a separate reality Is synonymous with devoid of real 
(sunyata), or ¡Independent existence. Phenomena are devoid of 
independent reality. The most importance of the causal law lies in ifs 
teaching that all phenomenal existence, all entiies in the world are 
conditioned, are devoid of real (sunya), independent existence (svabhava). 
There 1s no real, dependent existence of entities. All the concrete content 
belongs to the interplay of countless conditions. Nagarjuna sums up his 
teaching about the causal law In the following words: “Since there 1s no 
elements of existence (dharma) which comes Into manifestaton without 
conditions, therefore there 1s no dharma which 1s not “sunya,` or devoid of real 
1ndependernt exIstence.” 
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Chương Mười Lăm 
Chapter Fjfteen 


Pháp Duyên Khởi 


Pháp Duyên Khởi là hệ quả tất yếu đối với Thánh đế thứ hai và 
thứ ba trong Tứ Thánh Đế, và không thể, như một số người có khuynh 
hướng cho rằng đây là một sự thêm thắt sau nầy vào lời dạy của Đức 
Phật. Giáo lý duyên khởi nầy luôn luôn được giải thích bằng những từ 
ngữ hết sức thực tiễn, nhưng nó không phải là lời dạy chỉ có tính giáo 
điều, mặc dù thoạt nhìn có vẻ như vậy, do tính chất ngắn gọn của các 
lời giải thích. Những ai từng quen thuộc với Tam Tạng Kinh Điển đều 
hiểu rằng Giáo Lý Duyên Khởi nầy được thiết lập trên cơ sở làm rõ 
nét những nguyên tắc căn bản của trí tuệ. Trong lời dạy về tánh duyên 
khởi của vạn hữu trong thế gian, người ta có thể nhận ra quan điểm 
của Đức Phật về cuộc đời. Tính duyên khởi nầy diễn tiến liên tục, 
không bị gián đoạn và không bị kiểm soát bởi bất cứ loại tự tác hay tha 
tác nào cả. Tuy nhiên, cũng không thể gán cho giáo lý Duyên Khởi 
nầy là quyết định thuyết hay định mệnh thuyết, bởi vì trong giáo lý 
nầy cả hai môi trường vật lý và quan hệ nhân quả của cá nhân vận 
hành cùng nhau. Thế giới vật lý ảnh hưởng đến tâm của con người, và 
tâm của con người ngược lại cũng ảnh hưởng đến thế giới vật lý, hiển 
nhiên ở mức độ cao hơn, vì theo Kinh Tương Ưng Bộ, như Đức Phật 
nói: “Thế gian bị dẫn dắt bởi tâm.” Nếu chúng ta không hiểu ý nghĩa 
chính xác của Pháp Duyên Khởi và sự ứng dụng của nó trong cuộc 
sống, chúng ta sẽ lầm lẫn cho đó là một quy luật nhân quả có tính máy 
móc hoặc thậm chí nghĩ rằng đó chỉ là một sự khởi sanh đồng thời, một 
nguyên nhân đầu tiên của các pháp hữu tình cũng như vô tình. Vì hoàn 
toàn không có một sự khởi nguồn nào từ không mà có trong lời dạy 
của Đức Phật. Pháp Duyên Khởi cho thấy tính không thể có được của 
nguyên nhân đầu tiên nầy. Nguồn gốc đầu tiên của sự sống, dòng đời 
của các chúng sanh là điều không thể quan niệm được, và như Đức 
Phật nói trong Kinh Tương Ưng Bộ: “Những suy đoán và ý niệm liên 
quan đến thế gian có thể đưa đến sự rối loạn về tâm trí. Vô thỉ, này 
các Tỳ Kheo, là sự luân hôi. Điểm bắt đầu cũng không thể nêu rõ đối 
với chúng sanh bị vô minh che đậy, bị khát ái trói buộc, phải lưu 
chuyển luân hồi.” Thật vậy, rất khó có thể hình dung được về một 
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điểm khởi đầu, không ai có thể phăng ra cùng tột nguồn gốc của bất cứ 
điều gì, ngay một hạt cát, huống là con người. Truy tìm khởi điểm đầu 
tiên trong một quá khứ vô thỉ thật là một việc làm vô ích và vô nghĩa. 
Đời sống không phải là một cái gì đồng nhất, nó là một sự trở thành. 
Đó là một dòng biến dịch của các hiện tượng tâm-sinh lý. 

Pháp Duyên Khởi có liên hệ gì đến cái gọi là Đấng Tạo Hóa? Hai 
mươi lăm thế kỷ về trước Đức Phật đã nói rằng: “Chúng sanh và thế 
giới là do nhân duyên kết hợp mà thành.” Câu nói ấy đã phủ nhận cái 
gọi là “Đấng Tạo Hóa” hay “Thượng Đế” sáng tạo ra muôn vật. Câu 
nói ấy đặt ra một cái nhìn khoa học và khách quan về thế giới thực tại 
hay “Duyên Khởi Luận.” Duyên khởi nghĩa là sự nương tựa hỗ tương 
lẫn nhau mà sinh thành và tồn tại. Không có cái gì có thể tự mình sinh 
ra mình và tự tổn tại độc lập với những sự vật khác. Tất cả mọi sự mọi 
vật trên thế giới nầy đều phải tuân theo định luật “Duyên Khởi” mà 
Thành, Trụ, Hoại và Không. Con người là một tiểu vũ trụ cũng không 
phải tự nhiên mà có, mà là do nghiệp lực kết hợp các duyên mà thành, 
và cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” Mười hai nhân 
duyên nây nghĩa lý rất thâm diệu. Đây là những cửa ngỏ quan trọng để 
cho chúng sanh bước vào Thánh quả, thoát khỏi sanh tử, trói buộc, và 
khổ não trong ba cõi sáu đường, để chứng thành quả vị Duyên Giác 
Thừa. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, pháp giới duyên khởi là cực điểm của tất cả những thuyết nhân 
quả; thực sự đó là kết luận của thuyết duyên khởi bởi vì nó là lý tắc 
nhân quả phổ biến và đã nằm trong lý bản hữu, thông huyền của vũ 
trụ, hay nói thế nào cũng được. Lý tắc duyên khởi được giải thích trước 
tiên bằng nghiệp cảm duyên khởi, nhưng vì nghiệp phát khởi trong 
tạng thức, nên thứ đến chúng ta có A Lại Da duyên khởi. Vì A Lại Da, 
hay tạng thức, là kho tàng của chủng tử, sanh khởi từ một cái khác nên 
chúng ta có Như Lai Tạng duyên khởi, hay chân như. Từ ngữ kỳ lạ nầy 
chỉ cho cái làm khuất lấp Phật tánh. Do sự che khuất nầy mà có phần 
bất tịnh, nhưng vì có Phật tánh nên có cả phần tịnh nữa. Nó đồng nghĩa 
với Chân Như (Chân như Phạn ngữ là Tathata, có nghĩa là không phải 
như thế nầy hay như thế kia) mà theo nghĩa rộng nhất thì có đủ cả bản 
chất tịnh và bất tịnh. Do công năng của những căn nhân tịnh và bất 
tịnh, nó biểu lộ sai biệt tướng của hữu tình như sống và chết, thiện và 
ác. Chân như bảo trì vạn hữu, hay nói đúng hơn, tất cả vạn hữu đều ở 
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trong Chân như. Nơi đây, giai đoạn thứ tư, Pháp giới Duyên khởi được 
nêu lên. Đó là lý tắc tự khởi và tự tạo của hữu tình và vũ trụ, hoặc giả 
chúng ta có thể gọi nó là duyên khởi nghiệp cảm chung của tất cà mọi 
loài. Nói hẹp thì vũ trụ sẽ là một sự biểu hiện của Chân như hay Như 
Lai Tạng. Nhưng nói rộng thì đó là duyên khởi của vũ trụ do chính vũ 
trụ, chứ không gì khác. 


The Dependent Arising Dharma 


The Dependent Arising Dharma 1s an essential corollary to the 
second and third of the Four Noble Truths, and 1s not, as some are 
Iinclined to think, a later addition to the teaching of the Buddha. This 
Dependent Arising, this doctrinne of conditionality, 1s often explained 
severely practical terms, but 1t Is not a mere pragmatical teaching, 
though 1t may appear to be so, owing to the shortness of the 
explanations. Those conversant with the Buddhist Canon know that In 
the doctrine of Dependent Arising 1s found that which brings out the 
basic principles of knowledge and wisdom In the Dhamma. In this 
teaching of the conditionality of everything ¡in the world, can be 
realized the essence of the Buddha's oudook on le. This 
conditionality goes on uninterrupted and uncontrolled by self-agency or 
external agency of any sort. The doctrine of conditionality can not be 
labelled as determinism, because ¡in this teaching both the physical 
environment and the moral causation (psychological causation) of the 
individual function together. The physical world influences man”s 
mind, and mind, on the other hand, Influences the physical world, 
obviously in a higher degree, for as the Buddha taught In the Samyutta- 
NÑikaya: “The world 1s led by the mind.” If we fail to understand the 
real sigmificance and application to life of the Dependent Arising, we 
mistake 1t for a mechanical law of casuality or even a simple 
simultaneous arising, a first beginning of all things, animate and 
Inanimate. As there 1s no orIgination out of nothing in Buddhist thought, 
Dependent Arising shows the impossibility of a first cause. The first 
beginnng of existence, of the lie stream of living beings 1s 
inconceivable and as the Buddha says in the Samyutta-NIkaya: 
“Notons and speculatlons concerning the world may lead to menftal 
derangement. O Monks! This wheel of existence, this cycle of 
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confinuity 1s without a visible end, and the first beginning of beings 
wandering and hurrying round, wrapt In Ignorance and fettered by 
craving 1s not to be perceived.” In fact, It 1s Impossible to conceIve of a 
first beginning. None can trace the ultimate origin of anything, not even 
of a grain of sand, let alone of human beings. It 1s useless and 
meaningless to seek a beginning 1n a beginningless past. LIfe 1s not an 
1dentity, 1t 1s a becoming. Ït 1s a flux of physlological and psychological 
changes. 

Does the Theory of Dependent Arising have anything to do with 
the so-called Creator? Twenty centures ago, the Buddha said: 
“Humanity and the world are the cause and conditions to be linked and 
to become.” His words have denied the prsence of a Creator or God. 
Hey give us a sclentific and obJective outlook of the present world, 
related to the law of Conditioning. I( means that everything 1s 
dependent upon condifions to come Into being or survive. In other 
words, there Is nothing that can be self-creating and self-existing, 
1ndependent from others. All sentient beings, obJects, elements, efc., In 
this world are determined by the law of conditioning, under the form of 
formation, stabilization, deterioration, and annihilation. Man 1s a small 
cosmos. He comes Into being not by himself but by the activation of the 
law of transformation. The meaning of the Twelve Conditons of 
Cause-and-Effect are extremely deep and profound. They are 
1mportant doors for cultivators to step 1nto the realm of enlightenment, 
liberation from the cycle of bìrth, death, bondage, sufferinss, and 
afflictions from the three worlds and six paths, and to attain Pratyeka- 
Buddhahood. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist 
Philosophy, the theory of causation by Dharmadhatu 1s the climax of all 
the causation theorles; 1t 1s actually the conclusion of the theory of 
Causation origination, as 1t Is the universal causation and 1s already 
within the theory of universal immanence, pansophism, cosmotheIsm, 
or whatever 1t may be called. The causation theory was explained first 
by action-Iinfluence, but as acton orlginates 1n Ideation, we had, 
secondly, the theory of causation by ideation-store. Since the Ideation- 
store as the repository of seed-energy must oriIpInate from something 
else, we had, thirdly, the causation theory explained by the expression 
“Matrnx of the Thus-come” (Iathagata-garbha) or Thusness. Thịs 
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curlous fterm means that which conceals the Buddha. Because of 
concealmernt 1t has an Impure side, but because of Buddhahood It has a 
pure side as well. It is a synonym of Thusness (Tathatva or Tathata, not 
Tattva=Thisness or Thatness) which has In 1fs broadest sense both pure 
and Iimpure nature. Through the energy of pure and Impure causes 1t 
manifesfs the specific character of becoming as birth and death, or as 
good and evil. Thusness pervades all beings, or better, all beings are 1n 
the state of Thusness. Here, as the fourth stage, the causation theory by 
Dharmadhatu (universe) 1s set forth. It is the causation by all beings 
themselves and 1s the creation of the universe I1tself, or we can call It 
the causation by the common action-influence of all beings. Intensively 
considered the universe will be a manifestation of Thusness or the 
Matrix of Tathagata (Thus-come). But extensively considered 1t 1s the 
causation of the universe by the universe 1tself and nothing more. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Bốn Loại Duyên Khởi 


Theo giáo thuyết tông Hoa Nghiêm, có bốn loại duyên khởi: Thứ 
nhất là “Nghiệp Cảm Duyên Khởi”: Nghiệp cẩm duyên khởi được 
dùng để miêu tả bánh xe sinh hóa. Trong sự tiến hành của nhân và 
quả, phải có định luật và trật tự. Đó là lý thuyết về nghiệp cẩm. Trong 
12 chi duyên khởi, không thể nêu ra một chi nào để nói là nguyên 
nhân tối sơ. Bởi vì, cả 12 chi tạo thành một vòng tròn liên tục mà 
người ta gọi là “Bánh Xe Sinh Hóa,” hay bánh xe luân hồi. Người ta có 
thói quen coi sự tiến hành của thời gian như một đường thẳng từ quá 
khứ vô cùng ngang qua hiện tại đến vị lai vô tận. Thế nhưng đạo Phật 
lại coi thời gian như là một vòng tròn không có khởi đầu, không có 
chấm dứt. Thời gian tương đối. Một sinh vật chết đi không là chấm dứt; 
ngay đó, một đời sống khác bắt đầu trải qua một quá trình sống chết 
tương tự, và cứ lập lại như vậy thành một vòng tròn sinh hóa bất tận. 
Theo đó một sinh vật khi được nhìn trong liên hệ thời gian, nó tạo 
thành một dòng tương tục không gián đoạn. Không thể xác định sinh 
vật đó là thứ gì, vì nó luôn luôn biến đổi và tiến hóa qua 12 giai đoạn 
của đời sống. Phải đặt toàn bộ các giai đoạn nây trong toàn thể của 
chúng coi như là đang biểu hiện cho một sinh thể cá biệt. Cũng vậy, 
khi một sinh vật được nhìn trong tương quan không gian, nó tạo thành 
một tập hợp phức tạp gồm năm yếu tố hay ngũ uẩn. Bánh xe sinh hóa 
là lối trình bày khá sáng sủa của quan điểm Phật giáo và một sinh vật 
trong liên hệ với thời gian và không gian. Bánh xe sinh hóa là một 
vòng tròn không khởi điểm, nhưng thông thường người ta trình bày nó 
bắt đầu từ vô minh, một trạng thái vô ý thức, mù quáng. Kỳ thật, vô 
minh chỉ là một tiếp diễn của sự chết. Lúc chết, thân thể bị hủy hoại 
nhưng vô minh vẫn tổn tại như là kết tỉnh các hiệu quả của các hành 
động được tạo ra trong suốt cuộc sống. Đừng nên coi vô minh như là 
phản nghĩa của tri kiến; phải biết nó bao gồm cả tri, sự mù quáng hay 
tâm trí u tốt, vô ý thức. Vô minh dẫn tới hành động u tối, mù quáng. 
Hành, năng lực, hay kết quả của hành vi mù quáng đó, là giai đoạn kế 
tiếp. Nó là động lực, hay ý chí muốn sống. Ý chí muốn sống không 
phải là loại ý chí mà ta thường dùng trong ý nghĩa như “tự do ý chí;” 
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thực sự, nó là một động lực mù quáng hướng tới sự sống hay khát vọng 
mù quáng muốn sống. Vô Minh và Hành được coi là hai nhân duyên 
thuộc quá khứ. Chúng là những nguyên nhân khi nhìn chủ quan từ hiện 
tại; nhưng khi nhìn khách quan đời sống trong quá khứ là một đời sống 
toàn diện giống hệt như đời sống hiện tại. 

Thứ nhì là “A Lại Da Duyên Khởi”: A Lại Da Duyên Khởi để 
giải thích căn nguyên của nghiệp. Nghiệp được chia thành ba nhóm, 
chẳng hạn như nghiệp nơi thân, nơi khẩu và nơi ý. Nếu khởi tâm tạo 
tác, phải chịu trách nhiệm việc làm đó và sẽ chịu báo ứng, bởi vì ý lực 
là một hành động của tâm ngay dù nó không phát biểu ra lời nói hay 
bộc lộ trong hành động của thân. Nhưng tâm là cứ điểm căn để nhất 
của tất cả mọi hành động luật duyên sinh phải được đặt vào kho tàng 
tâm ý, tức Tàng Thức hay A Lại Da thứ (Alaya-vijnana). Lý thuyết ý 
thể của đạo Phật, tức học thuyết Duy Thức, chia thức thành tám công 
năng, như nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, ý thức, mạt 
na thức, và a lại da thức. Trong tám thức nầy, thức thứ bẩy và thứ tám 
cần phải giải thích. Thức thứ bẩy là trung tâm cá biệt hóa của ngã tính, 
là trung tâm hiện khởi của các ý tưởng vị ngã, ích kỹ, kiêu mạn, tự ái, 
ảo tưởng và mê hoặc. Thức thứ tám là trung tâm tích tập của ý thể, là 
nơi chứa nhóm các “hạt giống hay chủng tử của tất cả mọi hiện khởi 
và chúng được bộc lộ trong các hiện khởi đó. Đạo Phật chủ trương 
rằng nguyên khởi của vạn hữu và vạn tượng là hiệu quả của ý thể. 
Mỗi chủng tử tổn tại trong tàng thức và khi nó trào vọt vào thế giới 
khách quan, nó sẽ được phản ảnh để trở thành một hạt giống mới. 
Nghĩa là tâm vươn ra thế giới ngoại tại và khi tiếp nhận các đối tượng 
nó đặt những ý tưởng mới vào trong tàng thức. Lại nữa, hạt giống mới 
đó sẽ trào vọt để phản ảnh trở lại thành một hạt giống mới mẻ khác 
nữa. Như thế, các hạt giớng hay các chủng tử tụ tập lại và tất cả được 
chứa nhóm ở đây. Khi chúng tiểm ẩn, chúng ta gọi chúng là những 
chủng tử. Nhưng khi chúng hoạt động, chúng ta gọi chúng là những 
hiện hành. Những chủng tử cố hữu, những hiện hành, và những chủng 
tử mới hỗ tương phụ thuộc lẫn nhau tạo thành một vòng tròn mãi mãi 
tái diễn tiến trình trước sau như nhất. Đây gọi là A Lại Da Duyên 
Khởi. Cái làm cho chủng tử hay vô thức tâm phát khởi thành hiện 
hành, nghĩa là động lực tạo ra dòng vận động của duyên khởi, chính là 
ý thể, nghĩa là thức. Có thể thấy một cách dễ dàng, theo thuyết A Lại 
Da Duyên Khởi nầy, rằng Hoặc, Nghiệp và Khổ khởi nguyên từ 
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nghiệp thức, hay ý thể. Tàng thức lưu chuyển tái sinh để quyết định 
một hình thái của đời sống kế tiếp. Có thể coi tàng thức giống như một 
linh hồn trong các tôn giáo khác. Tuy nhiên, theo học thuyết của đạo 
Phật, cái tái sanh không phải là linh hồn, mà là kết quả của các hành 
động được thi hành trong đời sống trước. Trong đạo Phật, người ta 
không nhận có hiện hữu của linh hồn. 

Thứ ba là “Chân Như Duyên Khởi ”: Chân Như Duyên Khởi, để 
giải thích căn nguyên của tàng thức. Tàng thức của một người được 
quy định bởi bản tính của người đó và bản tánh nầy là hình thái động 
của chân như. Không nên hỏi chân như hay Như Lai tạng khởi lên từ 
đâu, bởi vì nó là thể tánh, là chân như cứu cánh không thể diễn đạt. 
Chân như là từ ngữ duy nhất có thể dùng để diễn tả thực tại cứu cánh 
vượt ngoài định danh và định nghĩa. Còn được gọi là Như Lai Tạng. 
Như Lai Tạng là Phật tánh ẩn tàng trong bản tánh của phàm phu. Như 
Lai là một biểu hiệu được Phật tự dùng để thay cho các danh xưng như 
“Tôi” hay “Chúng ta,” nhưng không phải là không có một ý nghĩa đặc 
biệt. Sau khi Ngài thành đạo, Đức Phật gặp năm anh em Kiểu Trần 
Như hay năm nhà khổ hạnh mà trước kia đã từng sống chung với Ngài 
trong đời sống khổ hạnh trong rừng. Năm nhà khổ hạnh nầy gọi Ngài 
là “Bạn Gotama.” Phật khiển trách họ, bảo rằng, đừng gọi Như Lai như 
là bạn và ngang hàng với mình, bởi vì Ngài bấy giờ đã là Đấng Giác 
Ngộ, Đấng Tối Thắng, Đấng Nhất Thiết Trí. Khi Ngài “đến như vậy” 
trong tư thế hiện tại của Ngài với tư cách là vị đạo sư của trời và 
người, họ phải coi Ngài là Đấng Trọn Lành chứ không phải là một 
người bạn cố tri. Lại nữa, khi Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ, quê 
cũ của Ngài, Ngài không đi đến cung điện của phụ vương mà lại ở 
trong khu vườn xoài ở ngoại thành, và theo thường lệ là đi khất thực 
mỗi ngày. Vua Tịnh Phạn, phụ vương của Ngài, không thể chấp nhận 
con mình, một hoàng tử, lại đi xin ăn trên các đường phố thành Ca Tỳ 
La Vệ. Lúc đó, vua đến viếng Đức Phật tại khu vườn, và thỉnh cầu 
Ngài trở về cung điện. Phật trả lời vua bằng những lời lẽ như sau: 
“Nếu tôi vẫn còn là người thừa kế của Ngài, tôi phải trở về cung điện 
để cùng chung lạc thú với Ngài, nhưng gia tộc của tôi đã đổi. Bây giờ 
tôi là một người thừa kế các Đức Phật trong quá khứ, các ngài đã “đến 
như vậy” như tôi đang đến như vậy ngày nay, cùng sống trong các khu 
rừng, và cùng khất thực. Vậy Bệ Hạ hãy bỏ qua những gì mà ngài đã 
nói.” Đức vua hiểu rõ những lời đó, và tức thì trở thành một người đệ 
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tử của Đức Phật. Như Lai, đến như vậy hay đi như vậy, trên thực tế, 
cùng có ý nghĩa như nhau. Phật dùng cả hai và thường dùng chúng 
trong hình thức số nhiều. Đôi khi các chữ đó được dùng cho một chúng 
sinh đã đến như vậy, nghĩa là, đến trong con đường thế gian. Đến như 
vậy và đi như vậy do đó có thể được dùng với hai nghĩa: “Vị đã giác 
ngộ nhưng đến trong con đường thế gian,” hay “vị đến trong con đường 
thế gian một cách đơn giản.” Bấy giờ, Chân như hay Như Lai tạng chỉ 
cho trạng thái chân thật của vạn hữu trong vũ trụ, cội nguồn của một 
đấng giác ngộ. Khi nh, nó là tự thân của Giác Ngộ, không liên hệ gì 
đến thời gian và không gian; nhưng khi động, nó xuất hiện trong hình 
thức loài người chấp nhận một đường lối thế gian và sắc thái của đời 
sống. Trên thực tế, Chân như hay Như Lai tạng là một, và như nhau: 
chân lý cứu cánh. Trong Đại Thừa, chân lý cứu cánh được gọi là Chân 
như hay Như thực. Chân như trong ý nghĩa tĩnh của nó thì phi thời gian, 
bình đẳng, vô thủy vô chung, vô tướng, không sắc, bởi vì bản thân sự 
vật mà không có sự biểu lộ của nó thì không thể có ý nghĩa và không 
bộc lộ. Chân như trong ý nghĩa động của nó có thể xuất hiện dưới bất 
cứ hình thức nào. Khi được điều động bởi một nguyên nhân thuần tịnh, 
nó mang hình thức thanh thoát; khi được điều động bởi một nguyên 
nhân ô nhiễm, nó mang hình thức hủ bại. Do đó chân như có hai trạng 
thái: tự thân chân như, và những biểu lộ của nó trong vòng sống và 
chết. 

Thứ tư là “Pháp Giới Duyên Khởi ”: Pháp giới (Dharmadhatu) có 
nghĩa là những yếu tố của nguyên lý và có hai sắc thái: trạng thái chân 
như hay thể tánh và thế giới hiện tượng. Tuy nhiên trong Pháp Giới 
Duyên Khởi, người ta thường dùng theo nghĩa thứ hai, nhưng khi nói về 
thế giới lý tưởng sở chứng, người ta thường dùng nghĩa thứ nhất. Đạo 
Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng rẻ. Vạn 
hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu trong vũ trụ 
nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một bản đại 
hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ không toàn 
vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể vũ trụ tiến 
tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là nhất chân pháp giới, vũ 
trụ của cái “Một” hay cái “Thực,” hay “Liên Hoa Tạng.” Trong vũ trụ 
lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, mỗi hữu 
không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. Mặc dù 
quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là một thuyết Pháp 
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Giới Duyên Khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó là một thứ triết 
lý về toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về nguyên 
khởi. 


Four Principal Uses 0ƒ Condiional Causafion 


According to the doctrine of the Hua-Yen sect, there are four 
pñncipal uses of conditional causation: The first cafegory is the 
“Causafion by AcHon-influence”: Causaton by acton-infiuence 1s 
depicted in the Wheel of Life. There 1s law and order In the progress Of 
cause and effect. Thịs 1s the theory of causal Sequence. In the Twelve 
Divisioned Cycle of Causations and Becominøs, 1t 1s Impossible to 
point out which one 1s the first cause, because the twelve make a 
continuous circle which 1s called the Wheel of Life. People are 
accustomed to regard time as progressing In a straight line from the 
infinte past through present to Iinfinite future. Buddhism, however, 
regards time as a circle with no beginning or end. Time 1s relative. The 
death of a living being 1s not the end; at once another life begins to øo 
through a similar process of birth and death, and thus repeats the round 
of life over and over again. In this way a living being, when considered 
in relation to time, forms an endless continuum. It 1s impossible to 
define what a living being 1s, for 1t 1s always changing and progressing 
through the Divisions or Stages of Life. The whole serles of stages 
must be taken In their entirety as representing the one individual being. 
Thus, a living being, when regarded in relation to space, forms a 
complex of five elements. The Wheel of LIfe 1s a clever representation 
of the Buddhis conception of a living being In relation to both space 
and time. The Wheel of LIfe 1s a circle with no beginning, but 1t 1s 
customary to begin Its exposition at Blindness (unconscious sfate). 
Blindness 1s only a continuation of Death. At death the body 1s 
abandoned, but Blindness remains as the crystalization of the effects of 
the actions performed during life. This Blidness 1s often termed 
lgnorance; but this Ignorance should not be thought of as the antonym 
of knowing; 1t must Include In 1s meaning both knowing and not 
knowing, blindness or blind mind, unconscIousness. Blindness leads to 
blind activity. The energy or the effect of this blind activity 1s the next 
stage, Motive or WIII to Live. This WIII to Live 1s not the kind of wIll 
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which 1s used in the term “free will;” 1t 1s rather a blind motive toward 
life or the blind desire to live. Blindness and WIII to Live are called the 
Two Causes of the past. They are causes when regarded subJectively 
from the present; but obJectively regarded, the life In the past 1s a 
whole life Just as much as 1s the life of the present. 

The second cafegory is the “CausaHon by the ldeation-Store”: 
Causation by the Ideation-store 1s used to explain the origin of action. 
Actions or karma are divided into three groups, 1.e., those by the body, 
those by speech and those by volition. When one makes up one”s mind 
to do something, one 1s responsible for 1t and 1s liable to retribution, 
because volition 1s a mind-action even I1 It is not expressed in speech 
or manifested in physical action. But the mind being the Inmosf recess 
of all actions, the causation ought to be attributed to the mind-store or 
Ideation-store. The Buddhist ideation theory divides the mind Into eight 
faculties, 1.e., the eye-sense, the ear-sense, the nose-sense, the tongue- 
sense, the body-sense, the co-ordinating sense-center or the sixth 
mano-vijnana, the Individualizing thought-center of egotlsm or the 
seventh manas-vijnana, and the storing-center of ideation or the eighth 
alaya-vjnana, or Ideation-store. Of these eight faculties, the seventh 
and the eighth require explanation. The seventh, the Individualizing 
Center of Egotism 1s the center where all the selfish Ideas, egotistic, 
opInions, arrogance, selíf-love, 1llusions, and delusions arise. The 
eiphth, the Storing Center of Ideation, 1s where the “seeds” of all 
manifesfatlons are deposited and later expressed In manifesfations. 
Buddhism holds that the origin of all things and evenfs 1s the effect of 
1deation. Every seed lies in the Storing Center and when 1t sprouts out 
Iinto the obJect-world a reflection returns as a new seed. That 1s, the 
mind reahces out Into the outer world and, perceiving obJects, puts new 
Ideas Into the mind-store. Again, this new seed sprouts out to reflect 
back a still newer seed. Thus the seeds accumulate and all are stored 
there together. When they are latent, we call them seeds, but when 
active we call them manifestations. The old seeds, the manifestations 
and the new seeds are mutually dependent upon each other, forming a 
cycle which forever repeats the same process. Thịs 1s called the Chain 
of Causation by Ideation. That which makes the seed or subconscIous 
thought sprout out into actual manifestation, that 1s, the motive force 
which makes the chain of causation move, Is nothing but ideation. Ít 1s 
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easy to see from this theory of Causation by Ideation that Delusion, 
Action and Suffering originate from mind-action, or ideation. The 
Sforing Center of Ideation 1s carriled across rebirth to determine what 
the next form of life wIll be. This Storing Center might be regarded as 
similar to the soul in other forms of religion. According to the Buddhist 
doctrine, however, what 1s reborn 1s not the soul, but 1s the result of the 
actions performed In the preceding life. In Buddhism the existence of 
the soul 1s denied. 

The third cafegory 1s the “Causafion by Thusness ”: Causation by 
Thusness 1s used to explain the origin of the ideation-store. The 
1deation-store of a human being 1s determined by his nature as a human 
being and this nature 1s a particular dynamic form of Thusness. One 
should not ask where Thusness or Matrix of Thus-come originates, 
because 1t ¡1s the noumenon, the ultmate ¡indescribable Thusness. 
Thusness or suchness, 1s the only term which can be used to express the 
ultimate Iindefinable reality. It is otherwise called the Matrix of Thus- 
come. Thus-come 1s Buddha-nature hidden In ordinary human nature. 
“Thus-come” is a designation of the Buddha employed by himself 
Iinstead of “I”or “we,” but not without specilal meaning. After he had 
attained Enlightenment, he met the five ascetics with whom he had 
formerly shared his forest life. These five ascetics addressed him 
saying “Friend Gotama.” The Buddha admonished them, sayingthat 
they ought not treat the Thus-come (thus enlightened I come) as thetr 
friend and their equal, because he was now the Enlightened One, the 
Victorious, All-wise One. When he had “thus come" In his present 
positlon as the Instructor of all men and even of devas, they should 
treat him as the Blesed One and not as an old friend. Again, when the 
Buddha went back to Kapilavastu, his former home, he did not go to 
the palace of his father, but lived in the banyan grove outside the town, 
and as usual went out to beg daily. Suddhodana, his king-father, could 
not bear the Idea of his own son, the prince, begging on the streets of 
Kapilavastu. At once, the king visited the Buddha In the grove and 
enfreated him to return to the palace. The Buddha answered him In the 
following words: “If I were still your herr, I should return to the palace 
to share the comfort with you, but my lineage has changed. I am now a 
successor to the Buddhas of the past, all of whom have “thus gone'” 
(Tathagata) as I am doing at present, living in the woods and begging. 
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So your Majesty must excuse me.” The king understood the words 
perfectly and became a pupil of the Buddha at once. Thus come and 
thus gone have practically the same meaning. The Buddha used them 
both and usually in therr plural forms. Sometimes the words were used 
for a sentient being who thus come, I1.e., comes In the contrary way. 
Thus-come and Thus-gone can therefore be used In two senses: “The 
one who Is enlightened but comes In an ordinary way” or “the one who 
comes In an ordinary way simply.' Now, Thusness or the Matrix of 
Thus-come or Thus-gone means the true state of all things in the 
universe, the source of an Enlightened One, the basis of enliphtenmeit. 
When static, 1t 1s Enlightenment 1tself, with no relation to time or 
space; but, when dynamIc, It 1s in human form assuming an ordinary 
way and feature of life. Thusness and the Matrix of Thus-come are 
practically one and the same, the ultmate truth. In Mahayana the 
ultimate truth ¡s called Suchness or Thusness. We are now In a position 
to explain the Theory of Causation by Thusness. Thusness in its static 
sense 1s spaceless, timeless, all-equal, without beginning or end, formless, 
colorless, because the thĩng 1tself without 1ts manifestation cannot be sensed or 
described. Thusness in 1(s dynamic sense can assume any form; when driven 
by a pure cause 1t takes a lofty form; when driven by a tainted cause 1t takes a 
depraved form. Thusness, therefore, 1s of two sfates. The one 1s the Thusness 
1tself; the other 1s Its manIfestation, 1s state of life and death. 

The ƒourth cafegory is the “CausaHion by the Dniversal Principle”: 
Dharmadhatu means the elements of the principle and has two aspects: the 
sfate of Thusness or noumenon and the world of phenomenal mamfestation. In 
this causation theory 1t 1s usually used in the latter sense, but in speaking of 
the odeal world as realized, the former sense 1s to be apphed. Buddhism holds 
that nothing was created singly or Iindividually. AlI things in the universe, 
matter and mind, arose simultaneously, all things in it depending upon one 
another, the influence of each mutually permeating and thereby making a 
universal symphony of harmonious totality. IÝ one Item were lacking, the 
universe would not be complete; without the rest, one item cannot be. When 
the whole cosmos arrives at a harmony of perfection, 1t is called the “Universe 
One and True,` or the “Lotus Store.” In this ideal universe all beings will be in 
perfect harmony, each finding no obstruction 1n the existence and activity of 
another. Although the idea of the interdependence and simultaneous rise of all 
things 1s called the Theory of Universal Causation, the nature of the rise being 
universal, 1t 1s rather a philosophy of the totality of all existence than a 
philosophy of origination. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Bốn Cách Nhìn Về Pháp Giới 


Đạo Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng 
rẽ. Vạn hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu trong 
vũ trụ nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một 
bản đại hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ 
không toàn vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể 
vũ trụ tiến tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là “Nhất Chân 
Pháp Giới,” vũ trụ của cái một và cái thực, hay “Liên Hoa Tạng.” 
Trong vũ trụ lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, 
mỗi hữu không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
mặc dù quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là một thuyết 
pháp giới duyên khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó là một thứ 
triết lý toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về nguyên 
khởi. Theo thuyết nầy, người ta phân biệt có bốn hạng vũ trụ. Trong 
khi đó, theo tông Hoa Nghiêm, có bốn pháp giới: Thứ nhất là Sự Pháp 
Giới: Sự Pháp Giới là thế giới của đời sống hiện thực, hay thế giới 
kiện tính. Sự pháp giới là cách nhìn pháp giới như một thế giới của 
những vật thể cá biệt, trong đó chữ giới (dhatu) có nghĩa là cái phân 
biệt. Đây là thế giới của thực tại, thế giới hiện tượng, hay thế giới hiện 
tượng, các pháp sắc và tâm của chúng sanh. Sự pháp giới biểu hiện 
cho giáo lý duy thực của Tiểu Thừa. Thứ nhì là Lý Pháp Giới: Lý 
Pháp Giới là thế giới lý tưởng của định luật hay nguyên lý. Lý pháp 
giới là cách nhìn Pháp Giới như sự hiển hiện của nhất tâm (ekacitta) 
hay một bản thể cơ bản (ekadhatu). Đây là thế giới thể tánh nói về các 
pháp sắc và tâm của chúng sanh tuy có sai khác nhưng cùng chung một 
thể tánh. Đây là thế giới của lý tắc. Nó được Tam Luận Tông và Pháp 
Tướng Tông chủ xướng, dạy rằng lý tách rời với sự. Thứ ba là Lý Sự 
Vô Ngại Pháp Giới: Lý Sự Vô Ngại Pháp Giới là thế giới thể hiện lý 
trong sự; sự và lý cùng hòa điệu. Lý sự vô ngại pháp giới là cách nhìn 
Pháp Giới như một thế giới trong đó tất cả những hiện hữu riêng biệt 
của nó (vastu) có thể đồng nhất được với một tâm là sở y. Pháp Giới 
nầy không có trở ngại giữa lý và sự vì lý do sự mà hiển bày, sự nhờ lý 
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mà thành tựu. Khởi Tín và Thiên Thai tông chủ trương nhất thể giữa sự 
và lý, nghĩa là thế giới của lý tắc và thực tại được hợp nhất, hay thế 
giới lý tưởng được thể ngộ. Thứ tư là Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới: Sự Sự 
Vô Ngại Pháp Giới là thế giới tương giao hòa điệu giữa chính các sự, 
các hiện thực. Trong thế giới hiện thực, sự pháp giới, chủ nghĩa cá 
nhân có cơ nổi bật; cạnh tranh, xung đột, tranh luận và tranh chấp cũng 
sẽ làm rối loạn sự hòa điệu. Coi xung đột như chuyện đương nhiên, là 
đường lối của các nên triết học xưa nay. Đạo Phật dựng lên một thế 
giới trong đó đời sống hiện thực đạt tới chỗ hòa điệu lý tưởng. Sự sự 
vô ngại pháp giới là cách nhìn Pháp Giới như một thế giới trong đó 
mỗi một vật thể riêng biệt của nó đồng nhất với mọi vật thể riêng biệt 
khác, mà tất cả những giới hạn phân cách giữa chúng thảy đều bị bôi 
bỏ. Đây là thế giới của tất cả thực tại được kết đệt lại hay được đồng 
nhất trong nhịp điệu toàn vẹn, nghĩa là tất cả mọi hiện tượng đều tương 
ứng thông dung nhau, một tức nhiều, lớn chứa nhỏ. Đây là chủ trương 
của tông Hoa Nghiêm, theo đó tất cả những sự thật hay thực tại dị biệt 
nhất thiết phải tạo thành một toàn thể nhịp nhàng do sự tương dung 
tương nhiếp để chứng ngộ thế giới lý tưởng là “nhất như.” Theo Giáo 
Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, đem thực 
hành mà thích ứng lý thuyết không phải là điều khó khăn, nhưng tai 
hại ở chỗ là con người , kẻ thì quá thiên về lý thuyết, người lại quá 
trọng thực hành. Do đó cần phải có một giải pháp hữu lý. Lại nữa, 
trong thế giới thực tế, thực hành thường chống lại thực hành, sự kiện 
chống lại sự kiện, công tác chống lại công tác, cá thể chống lại cá thể, 
đẳng cấp chống lại đẳng cấp, quốc gia chống lại quốc gia. Đó là sắc 
thái của thế giới cá nhân chủ nghĩa, rồi từ đó toàn thể thế giới hóa ra 
phân chia thành mảnh vụn vặt. Chủ nghĩa tập thể hay tinh thần tương 
trợ không ngừng, vẫn chưa đủ để ngăn chận ác tính của đời sống. Để 
hòa điệu một trạng thái sinh tổn như vậy và để đưa tất cả vạn vật đến 
chỗ nhu hòa, thế giới tương giao tương cảm cần phải được tạo ra. Một 
thế giới lý tưởng như vậy được gọi là “sự sự vô ngại pháp giới.” 


Four ldeas oƒ Looking At 
The Four Dharma Realms 


Buddhism holds that nothing was created singly or Individually. AlI 
things In the universe, mafter or mind, arose simultaneously, all things 
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in Iís depending upon one another, the ¡influence of each mutually 
permeating and thereby making a universe symphony of harmonious 
totality. If one item were lacking, the universe would not be complete; 
without the rest, one 1tem cannot be. When the whole cosmoOs afrrIVes at 
a harmony of perfection, 1t is called the “universe One and True,” or 
the “Lotus Store.” In this ideal universe all beings wIll be In perfect 
harmony, each finding no obstruction in the existence and activity of 
another. According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of 
Buddhist Philosophy, although the idea of the interdependence and 
simultaneous rise of all thíngs 1s called the Theory of Ủniverse 
Causation, the nature of the rise being universal, 1t 1s rather a 
philosophy of the totality of all existence than a philosophy of 
Origination. According to this theory, four sfates of the unIverse are to 
be distinguished. Meanwhile cccording to the Hua-Yen school, there 
are Four Dharma Realms: The first dharma redlm is the ƒactual world: 
The real, or the world of actual life, the factual world. The idea of 
looking at the Dharmadhatu as a world of Individual obJects, in which 
case the term “dhatu” means “something separated.” 'This 1s the world 
of reality, the factual, practical world, or the phenomenal realm, 
phenomenal world. The Dharma Realm of Phenomena, or the realm of 
events (specIfics). lt represents the Realistc Doctrine of Hinayana. The 
second dharma realn ¡s the world oƒ law: The 1deal, or the world of 
pñnnciple. The Idea of looking at the Dharmadhatu as a manifestation of 
one spirit (ekacitta) or one elementary substance (ekadhatu). Thịis 1s 
the noumenal realm, or noumenal world. The Dharma Realm of 
Noumena, or the realm of principles. This 1s the world of principle or 
theorical world. It is represented by the Sam-Lun and Dharmalaksana 
Schools which teach that principle 1s separate from facts. The third 
dharma realm 1s the ideal realzed world: The Idea realized, or the 
world in which the principle 1s applied in actual life, or the fact and the 
pñnnciple harmonized. The idea of looking at the Dharmadhatu as a 
world where all 1ts particular existences (vastu) are Identifiable with 
one underlying spirt. This Dharmadhatu 1s the Interdepence of 
phenomenal and noumenal realm. The world in which phenomena are 
1dentical with noumena, or the Dharma Realm of non-obstructions of 
noumena and phenomena (principles and spectIfics). The realm of 
pñnnciples against events perfectly fused In unimpeded freedom. The 
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Awakening of Faith and the T”ien-TI”ai School believe the Identity of 
fact and principle. That means the world of principle and reality united, 
or the Ideal world realized. The ƒourth dharma redln is the real 
harnmomzed world: The real harmonIzed, or the world 1n which 
actuality attains harmony In I(self. In the actual world individualism 1s 
apt to predominate, and competition, conflict, dispute and struggle too 
often will disturb the harmony. To regard conflict as natural 1s the way 
Of usual philosophies. Buddhism sets up a world in which actual life 
aftains an ideal harmony. The idea of looking at the Dharmadhatu as a 
world where each one of Ifs particular obJects 1s identifiable with every 
other particular object, with whatever lines of separation there may be 
between them all removed. This 1s the world of all realitles or practical 
facts Interwoven or Identified In perfect harmony. Ít 1s to say 
phenomena are also Interdependent. The world in which phenomena 
Interpenetrate one another without hindrances, or the Dharma Realm 
of non-obsfruction of phenomena and phenomena. The realm of events 
agaInst events (specifics and specifics) perfectly fused In unimpeded 
Íreedom. lt represents by the Hua-Yen School which teaches that all 
distinct factfs or realitiles will, and oupht to, form a harmonious whole by 
mutual penetration and mutual Identification so as to realize the Ideal 
world of “One-True.” According to Prof. Junjiro Takakusu In The 
Essentials of Buddhist Philosophy, 1t should not be difficult to make 
practice adapted to theory, but such being the evil of men, some make 
too much of theory while others make too mụuch of practice. So a 
ratonal solution becomes necessary. Moreover, in the world of 
realitles (fact), practice often goes against practice, fact agaInst fact, 
business, agains business, Individual against Individual, class agaInst 
class, and nation against natlon. Such 1s the feature of the world of 
individualism and thus the whole world goes to pleces. Mere 
collectivism or solidarity will not prevent the evil of life. To harmonIze 
such a state of being and to make all things go smoothly, the world of 
mutual reliance or interdependence ought to be created. Such an Ideal 
world 1s called “the fact and fact world perfectly harmonized.” 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Thập Huyền Duyên Khởi 


Theo tông Hoa Nghiêm, lý tắc “Một trong tất cả, tất cả trong một” 
hay “Tương nhập tương dung.” (một là tất cả, tất cả là một). Có mười 
pháp môn huyền diệu nương nhau tạo thành sự biểu lộ của thế giới lý 
tưởng và duyên khởi: Thứ nhất là vì mọi loài cũng như mọi vật đều 
được hiện khởi do nội thức, nên căn nguyên là một. Thứ nhì là vì mọi 
loài cũng như mọi vật đều không có bản tính quyết định hay vận hành 
tự tại, nên vô ngã là chân lý tối thượng. 7ứ ba là vì lý duyên khởi chỉ 
cho sự tương y tương quan, nên tất cả đều cộng đồng liên hệ. Thứ rư là 
vì tất cả đều có chung pháp tánh hay Phật tánh, nên tất cả đều có khả 
năng chứng đắc như nhau. Thứ năm là vì thế giới hiện tượng được cho 
là mộng huyễn, nên thế giới nhất chân có thể bàng bạc khắp mọi nơi 
không bị ước thúc. Thứ sáu là vì thế giới hiện tượng được coi là bóng 
mờ hay ảo ảnh, nên thế giới nhất chân bàng bạc khắp nơi. Tứ bảy là 
Vì trong sự giác ngộ của Phật, những căn nhân của hiện khởi được coi 
như vô hạn, những cảm quả là vạn trạng vô biên, nhưng chúng không 
chướng ngại nhau mà lại còn cộng tác để hình thành một toàn thể nhịp 
nhàng. Thứ tám là vì sự giác ngộ của Phật là tối thượng và tuyệt đối, 
nên sự chuyển hóa của thế giới là theo ý chí của Ngài. Thứ chín là vì 
tác dụng thiển định thâm áo của Phật, sự chuyển hóa của thế giới là 
tùy theo ý của Ngài. Thứ mười là vì năng lực siêu nhiên khởi lên từ sự 
giải thoát, sự chuyển hóa thế giới là tự tại. 


Ten Theories That Independently Cause 
The Manfestation 0ƒ the Ideal World 


According to The Avatamsaka School, the principle of “One-in-all 
and all-in-one.” There are ten theories that independently cause the 
manifesfation of the ideal world: Firsứ, because all beings as well as all 
things are mamifested from 1deation, the source 1s one. Secøond, because 
all beings as well as all things have no determinate nature, all move 
ÍIreely, selflessness being the ulimate truth. Trd, because the 
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causation theory means interdependence or interrelation, all are co- 
related. Fourfh, because the Dharma-nature (dharmata) or the Buddha- 
nature (Buddha-svabhava) 1s possessed In common by all, they have 
simlar liability. Fÿf#b, because the phenomenal world 1s said to be as a 
dream or 1llusion, the world of One-Truth can be molded In any way 
without restraint. Sixíh, because the phenomenal world 1s said to be as 
shadow or image, the world of One-Truth can be molded In any way. 
Seyenfh, since the Enliphtenment of the Buddha, the causes of 
production are known to be boundless, the effects are manifold or 
limitless, but they do not hinder each other; rather they cooperate to 
form a harmonious whole. #ijghứh, because the Buddha'”s 
Enlightenmert 1s ultimate and absolute, the transformation of the world 
1s at his wIll. Mữuth, because of the function of the Buddha”s profound 
meditation the transformation of the world 1s at his will. Tenfh, because 
of the supernatural power originating from deliverance, the 
transformation of the world 1s free. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Trùng Trùng Duyên Khởi 


Trùng trùng Duyên khởi là tên gọi của một loại thiển định về sự 
biểu hiện của mọi hiện tượng theo đường lối tương quan tương duyên. 
Phép thiển định này có thể giúp hành giả vượt thoát ý niệm về “một 
và nhiều,” hay “một và tất cả.” Chỉ có phép quán này mới có thể phá 
vỡ “ngã kiến” vì ngã kiến được thành lập trên thói quen nhận thức về 
sự đối nghịch của một và nhiều. Khi chúng ta nghĩ về một hạt bụi, một 
bông hoa, hay một con người, sự suy nghĩ của chúng ta không thể tách 
rời khỏi ý niệm về đơn vị, về một, và về sự tính toán. Chúng ta thấy có 
lần ranh giữa một và nhiều, giữa một và không. Trong cuộc sống hằng 
ngày chúng ta cần những thứ ấy như xe lửa cần đường rầy. Nhưng nếu 
chúng ta quán chiếu được tự tánh của trùng trùng duyên khởi của hạt 
bụi, của bông hoa hoặc của con người, thì chúng ta sẽ thấy cái một và 
cái nhiều không thể rời nhau mà hiện hữu được, cái một và cái nhiều 
đi vào nhau không trổ ngại, cái một tức là cái nhiều. Đó là ý niệm 
tương tức tương nhập của giáo lý Hoa Nghiêm. Tương tức có nghĩa là 
“cái này là cái kia, cái kia là cái này.” Tương nhập thì có nghĩa là “cái 
này trong cái kia, cái kia trong cái này.” Khi quán chiếu sâu sắc trên 
“tương tức tương nhập,” chúng ta có thể thấy ý niệm về “một và 
nhiều” chỉ là một trong những phạm trù ý thức mà chúng ta dùng để 
dung chứa thực tại, cũng như khi chúng ta dùng một cái xô để chứa 
nước. Khi chúng ta thoát ra khỏi phạm trù một và nhiều thì cũng như 
chiếc xe lửa thoát ra khỏi đường rầy để tự do bay lượn trên không 
trung. Cũng như chúng ta thấy được rằng chúng ta đang đứng trên một 
quả đất tròn, đang tự xoay quanh nó và xoay xung quanh mặt trời, 
chúng ta sẽ thấy ý niệm về trên và dưới ngày xưa bị phá vỡ, nhờ thấy 
được tánh tương tức tương nhập của mọi hiện tượng, chúng ta thoát 
khỏi ý niệm “một và nhiều.” Hình ảnh màng lưới của vua trời Đế 
Thích trong Kinh Hoa Nghiêm gợi ý cho chúng ta về “trùng trùng 
duyên khởi.” Mạng lưới này được kết bởi những hạt ngọc phản chiếu 
trong nó tất cả những hạt ngọc khác và hình ảnh của nó cũng được 
phản chiếu trong tất cả các hạt ngọc khác trên lưới. Như vậy, trên 
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phương diện hình bóng, một hạt ngọc chứa tất cả các hạt khác, và tất 
cả các hạt ngọc khác đều chứa nó. 

Để có một ý niệm về mối liên hệ chằng chịt tượng trưng cho tính 
cách tương tức tương nhập, chúng ta có thể phác họa một quả cầu, 
được thành lập do sự có mặt của tất cả các điểm trên diện tích hình 
cầu cũng như trong lòng cầu. Có rất nhiều điểm, tuy vậy nếu thiếu một 
trong vô số điểm đó là khối cầu không được thành lập. Bây giờ chúng 
ta thử tưởng tượng nối liền mỗi điểm trong khối cầu với tất cả các 
điểm khác trong khối cầu bằng những đường dây tưởng tượng. Trước 
tiên nối điểm A với tất cả các điểm khác. Sau đó nối điểm B với các 
điểm khác, kể cả điểm A, và làm như vậy cho đến khi tất cả các điểm 
đều được nối kết lại với nhau. Như vậy là chúng ta đã tạo ra màng lưới 
vô cùng chằng chịt với các điểm. Phép quán tương tức tương nhập của 
giáo lý Hoa Nghiêm đã bao hàm sự phủ nhận ý niệm không gian như 
một thực tại tuyệt đối, bởi tư tưởng ấy phủ nhận luôn các ý niệm trong 
và ngoài, lớn và nhỏ, một và nhiều. Về thời gian, phép quán tương tức 
tương nhập của giáo lý Hoa Nghiêm lại phá bỏ luôn ý niệm phân biệt 
giữa quá khứ, hiện tại và vị lai, cho rằng có thể đem quá khứ và vị lai 
đặt vào hiện tại, đem quá khứ và hiện tại đặt vào vị lai, đem hiện tại 
và vị lai đặt vào quá khứ, và đem tất cả thời gian đặt vào một niệm, 
tức là một khoảnh khắc rất nhắn. Tóm lại, thời gian cũng được biểu 
hiện trên nguyên tắc tương tức tương nhập như không gian, và một 
khoảnh khắc cũng chứa đựng được cả “ba đời”, nghĩa là toàn thể quá 
khứ, tương lai và hiện tại. Không những một hạt bụi chứa đựng trong 
chính nó một không gian “vô cùng” mà nó còn chứa đựng cả thời gian 
vô tận; trong một sát na khoảnh khắc chúng ta có thể tìm thấy cả thời 
gian vô tận và không gian vô cùng. Theo Kinh Hoa Nghiêm, trong 
“trùng trùng duyên khởi” (sự nương tựa vào nhau trùng trùng lớp lớp 
để có mặt), nhân quả không nằm theo chiều dài (trong đó một nhân 
đưa đến một quả) mà thể hiển chằng chịt; không phải là một màng lưới 
hai chiều như một mạng nhện mà là nhiều màng lưới giao nhau trong 
một không gian nhiều chiều. Không những một bộ phận của cơ thể 
chứa trong nó sự hiện hữu của tất cả các bộ phận khác của cơ thể, mà 
mỗi tế bào trong cơ thể cũng chứa đựng sự có mặt của toàn thể các tế 
bào trong cơ thể. Một có mặt trong tất cả và tất cả có mặt trong một. 
Điều này được diễn tả một cách rõ ràng trong Kinh Hoa Nghiêm “Một 
là tất cả, tất cả là một.” Một khi chúng ta nắm vững được nguyên lý 
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“một” và “tất cả”, tức là chúng ta thoát khỏi cái bẫy suy tưởng sai lầm 
đã giam hãm chúng ta từ bấy lâu nay. Khi chúng ta nói, “một tế bào 
chứa đựng tất cả các tế bào khác,” chúng ta đừng hiểu lầm là dung tích 
của một tế bào có thể bao hàm được mọi tế bào, và mọi tế bào có thể 
chui vào trong một tế bào, mà chúng ta muốn nói “sự có mặt của một 
tế bào chứng minh được sự có mặt của tất cả các tế bào khác, vì chúng 
không thể hiện hữu độc lập và riêng lẻ với nhau được. 


Interbeing Endlessly Interwoven 


Interbeing Endlessly Interwoven, name of a kind of meditation on 
the manifestation of all phenomena as interdependent. This meditation 
can help free us from the concept of “unity and diversity,” or “one and 
all.” This meditation can dissolve the concept of “me” because the 
concept of self” 1s built on the opposition of unity and diversity. When 
we think of a speck of dust, a flower, or a human being, our thinking 
cannot break loose from the Idea of unity, of one, of calculation. We 
see a line between one and many, between one and not one. In daily 
lie we need this Just as a train needs a track. But If we truly realize the 
1nterdependernt nature of the dust, the flower, and the human being, we 
see that unifty cannot exist without diversity. Unity and diversity 
I1nterpenetrate each other freely. Unity 1s diversity. This 1s the principle 
Of interbeing and Interpenetration of the Avatamsaka Sutra. Interbeing 
means “his 1s that,” “hat 1s this.” Interpenetration means ““This 1s In 
that,” and “That 1s In this.” When we meditate deeply on interbeing and 
Interpenetfration, we see that the Iidea of “one and many” 1s only a 
mental construct which we use to confain reality, muụch as we use a 
bucket to hold water. Once we have escaped the confinement of this 
consfruct, we a re like a train breaking free of 1fs rails to fly freely In 
space. Just as when we realize that we are standing on a spherical 
planet which 1s rotating around 1s axis and around the sun, our 
concepts of above and below disintegrate, so when we realize the 
interdependent nature of all things,” we are freed from the idea of “one 
and many.” The Image of an Indra's Jeweled net Is used in the 
Avatamsaka Sutra to i1llustrate the Infinite variety of Interactions and 
Intersections of all things. The net 1s woven of an Infinite varlety of 
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brilliant gems, each with countless facets. Each gem reflects In Itself 
every other gem. In this vision, each gem contains all the other gems. 

To envision the interwoven nature of relationships, which 1llustrate 
the character of Iinterbeing and Interpenetration, we can picture a 
sphere which 1s composed of all the points on 1fs surface and all the 
poInts within its volume. There are extremely many points, yet without 
each of them the sphere does not exIst. Now let us Imagine connecting 
each point with all the other points. First we connect point A to each of 
the other points. Then we connect point B with each of the others, 
including A, and so on until all the points are connected. Às you can 
see we have woven the poinfs are connected. As you can see we have 
woven and extremely dense net Intertwining all the points. The 
pñnnciple of the Interbeing and Interpenetration in the Avatamsaka 
Sutra refuses to accept the concept of Inner/outer, big/small, one/many 
as real, 1t also refuses the concept of space as an absolute reality. With 
respect to time, the conceptual distinction between past, present, and 
future 1s also destroyed. The Avatamsaka Sutra says that past and 
future can be put Into the present, present and past Into future, present 
and future Info past, and finally all eternity Into on ksana, the shortest 
possible moment. To summarize, time, like space, 1s stamped with the 
seal of interdependence, and one Instant contains three times: past, 
present and future. Not only does a speck of dust contain In 1(self, 
Infimte space, 1t also contains endless time; in one ksana we find both 
infinite time and endless space. According to the Avatamsaka Sutra, In 
the Interdependence of all things or interbeing, cause and effect are no 
longer perceived as linear, but as a net, not a two-dimensional one, but 
a system of countless nets Iinterwoven In all directions In multi- 
dimensional space. Not only do the organs contain ¡in themselves the 
existence of all the other organs, but each cell contains In 1self all the other 
cells. One 1s present in all and all are present in each one. This 1s expressed 
clearly in the Avatamsaka Sutra as “One 1s all, all is one.” When we fully 
ørasp this, we are freed from the pitfall of thinking of “one” and “many,” a 
habit that has held us trapped for so long. When we say, “One cell contains in 
1fself all the other cells,” do not misunderstand that there 1s some way that one 
cell's capacity can be stretched to fit all the others Iinside of it. We mean that 
the presence of one call implies the presence of all the others, since they 
cannot exIst independently, separate of the others. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Mười Lý Do Vạn Hữu Hòa Điệu 
Trong Pháp Giới Duyên Khởi 


Trong pháp giới duyên khởi, mọi hiện tượng đều tùy thuộc lẫn 
nhau, cái nầy tùy thuộc cái kia, do đó một trong tất cả và tất cả trong 
một. Theo nguyên lý pháp giới duyên khởi nầy, không một sự hữu nào 
hiện hữu bởi chính nó và hiện hữu cho cái khác, nhưng toàn thể thế 
giới sẽ vận động và hành sự trong nhất trí, cơ hồ toàn thể được đặt 
dưới tổ chức tổng quát. Một thế giới lý tưởng như thế được gọi là 
“Nhất chân pháp giới” hay “Liên Hoa tạng.” Nguyên lý nầy căn cứ 
trên pháp giới duyên khởi của cảnh vực lý tánh (Dharmadhatu) mà 
chúng ta có thể coi như là sự tự tạo của chính vũ trụ. Đừng quên rằng 
đó chỉ là duyên khởi do cộng nghiệp của tất cả mọi loài, và nguyên lý 
nầy cũng dựa trên thuyết vô ngã. Trong thuật ngữ Phật giáo, nguyên lý 
viên dung được gọi là “Hoa Nghiêm” (Avatamsaka). Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, có mười lý do 
khiến vạn hữu hòa điệu trong pháp giới duyên khởi. Thứ nhất, vì vạn 
vật đồng thời hiện khởi. Thứ nhì, vì vạn vật hỗ tương ảnh hưởng lẫn 
nhau. Thứ ba, vì vạn vật thiết yếu hỗ tương đồng nhất (tương hủy và 
tương thành) để thể hiện sự hòa điệu. 7 ứ#, vì chủ và bạn thiết yếu 
là nhất thể, hay hòa điệu, để thành tựu mục đích. Thứ năm, vì vạn vật 
khởi nguyên từ ý thể, do đó một ý niệm tương đồng phải được phản 
ảnh trong tất cả. Thứ sáu, vì vạn vật là kết quả của nhân duyên, do đó 
chúng hỗ tương phụ thuộc nhau. Thứ bảy, vì vạn vật không định tính 
nhưng cùng hỗ tương phụ trợ, do đó chúng tự do hiện hữu trong sự hòa 
điệu với tất cả. Thứ tám, vì vạn vật đều có Phật tánh tiềm ẩn bên 
trong. Thứ chín, vì vạn hữu, từ tối cao đến tối thấp, đều cùng chung 
trong một vòng tròn trọn vẹn (mandala). Thứ mười, vì có sự hỗ tương 
phản chiếu tất cả mọi tác dụng, như trong một căn phòng dựng các mặt 
kính chung quanh, sự vận động của một ảnh tượng tạo ra sự vận động 
của hằng nghìn phản chiếu. 
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Ten Reasons that AII Things in the Real World 
Ought To Have Harinony qmnong Themselves 


The Dharmadhatu as the environmental cause of all phenomena 
(everything 1s being dependent on everything else, therefore one 1s In 
all and all 1s in one). According to the principle of universal causation, 
no one being wIll exist by 1fself and for Itself, but the whole world will 
move and act in unison as If the whole were under general 
organization. Such an idea world is called “the World One-and- True” or 
“the Lotus-store.` The principle of universal causation 1s based upon 
the universal causation of the Realm of Principle (Dharmadhatu) which 
we may regard as the self-creation of the universe 1tself. One should 
not forget that 1t 1s nothing but a causation byt the common action- 
influence of all brings, and that the principle 1s also based on the theory 
of selflessness. In the Buddhist terminology, the principle of totalify 1s 
called “the Avatamsaka" (Wreath). According to Prof. JunjJiro Takakusu 
in The Essentials of Buddhist Philosophy, there are ten reasons that all 
things In the real world ought to have harmony among themselves. 
Fữrst, because of the simultaneous rise of all things. Secøond, because 
of the mutual permeation of the Influence of all things. Thửrđ, because 
Of the necessity of reciprocal identification between all beings (mutual 
self-negation to agree with each other) for the realization of harmony. 
Fourth, because of the necessity of umity, or harmony, between the 
leaders and the followers for the atfainment of a purpose. FWfh, 
because all things have their origin in ideation, therefore a similar ideal 
ought to be expected of all. Sixíh, because all things are the result of 
causation and therefore are mutually dependent. Seyernfb, because all 
things are Indeterminate or ¡ndefinie 1n character but mutually 
complementary, therefore they are free to exist in harmony with all 
things. Eighth, because of the fact that all beings have the nature of 
Buddha dormant 1n them. Minh, because of the fact that all beings, 
{rom the highest to the lowest, are parts of one and the same Mandala 
(circle). Tenfh, because of mutual reflection of all activities, as in a 
room surrounded by mirrors, the movement of one Image causes the 
movement of the thousand reflections. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenty-One 


Ngoại Cảnh Đóng Vai Trò Quan Trọng 
Trong Tiến Trình Nhân-Duyên-Quả 


Nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý 
thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Ngoại 
cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. 
Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi 
ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Không 
bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại cảnh 
chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên 
ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Tất cả những trở ngại và bất 
toàn không do những điều kiện bên ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu 
chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ gì bên ngoài có 
thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Các cảnh giới riêng biệt khác 
nhau, cũng là biệt cảnh tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). 
Theo Duy Thức Học, biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm 
thức khởi lên khi tâm được hướng về những đối tượng hay điều kiện 
khác nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm 
sở bao gồm năm thứ: dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Theo Lạt Ma 
Anarika Govinda, người Phật tử cũng như hành giả không tin rằng có 
thế giới bên ngoài hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể 
len vào trong những mãnh lực của nó. Đối với họ, thế giới bên ngoài 
và bên trong nội tâm chỉ là hai mặt của cùng một khuôn vải; trong đó 
những sợi chỉ của mọi động lực và biến cố của mọi hình thái của ý 
thức và đối tượng của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân 
ly, màng lưới của những tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau. 

Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên 
ngoài đến. Hoặc có hành giả thấy Phật, Bồ Tát hiện thân thuyết pháp, 
khuyến tấn khen ngợi. Hoặc có hành giả đang khi niệm Phật, thoạt 
nhiên tâm khai, thấy ngay cõi Cực Lạc. Hoặc có hành giả đang tịnh 
niệm thấy chư thần tiên đến, chắp tay vi nhiễu xung quanh tỏ ý kính 
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trọng, hoặc mời đi dạo chơi. Hoặc có hành giả thấy các vong đến cầu 
xin quy-y. Hoặc có hành giả khi mức tu cao, bị ngoại ma đến thử thách 
khuấy nhiễu. Trường hợp thấy Phật hay thấy hoa sen, có phải là cảnh 
ma chăng? Kỳ thật, nếu nhân quả phù hợp, thì quyết không phải là 
cảnh ma. Bởi tông Tịnh Độ thuộc về “Hữu Môn,” người niệm Phật khi 
mới phát tâm, từ nơi tướng có mà đi vào, cầu được thấy Thánh cảnh. 
Đến khi thấy hảo tướng, đó là do quả đến đáp nhân, nhân và quả hợp 
nhau, quyết không phải là cảnh ma. Trái lại, như Thiển tông, từ nơi 
“Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho 
đến tướng Phật tướng Pháp đều bị phá trừ. Bậc thiền sĩ không cầu thấy 
Phật hoặc hoa sen, mà tướng Phật và hoa sen hiện ra, đó là nhân quả 
không phù hợp. Quả không có nhân mà phát hiện, đó mới chính là 
cảnh ma. Cho nên người tu thiển luôn luôn đưa cao gươm huệ, ma đến 
giết ma, Phật đến giết Phật, đi vào cảnh chân không, chẳng dung nạp 
một tướng nào cả. 

Theo Pháp Tướng Tông, đối tượng của thế giới bên ngoài in hình 
bóng vào tâm thức gồm có ba loại cảnh. Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, thì thuyết về ba loại 
cảnh có thể là xuất xứ từ Na Lan Đà. Những bài kệ thông dụng của 
Pháp Tướng Tông lại hầu như có nguồn gốc từ Trung Hoa, như sau: 

“Tâm cảnh bất tùy tâm. 
Độc ảnh duy tùy kiến. 
Đái chất thông tình bản. 
Tánh chúng đẳng tùy ưng.” 

Bài kệ nầy giải thích bằng cách nào mà ba loại cảnh liên hệ với 
nhiệm vụ chủ thể và bản chất nguyên bản ngoại tại. Bạn có thể điên 
đầu trong khi tìm hiểu vì sao Duy Thức Học lại có cái gọi là “thực thể 
nguyên bản.” Thực ra, đừng quên rằng mặc dù nó là thực thể ngoại tại, 
nó lại là cái biểu lộ ra ngoài từ nơi thức. Đệ bát A Lại Da thức tự nó 
không phải là thực thể cố định không thay đổi; nó luôn luôn biến 
chuyển từng sát na, và được huân tập hay ghi nhận ấn tượng bằng tri 
nhận và hành động, nó trở thành tập quán và hiệu quả trong sự biểu lộ 
ngoại tại. Nó giống như dòng nước chảy không bao giờ dừng lại ở một 
nơi nào trong hai thời hạn tiếp nối nhau. Và chỉ duy có dựa vào sự liên 
tục của dòng nước ta mới có thể nói về “dòng sông.” Thứ nhất là Tánh 
Cảnh, nghĩa là tri nhận tức thời, nghĩa là đối tượng có bản chất nguyên 
bản và trình bày nó như là chính nó, cũng như năm đối tượng giác 
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quan, sắc, thinh, hương, vị, xúc, được tri nhận như vậy. Tiền ngũ thức 
và đệ bát A Lại Da thức, tri nhận đối tượng theo cách nầy. Thứ nhì là 
Đối Chất Cảnh. Đối tượng có một bản chất nguyên bản nhưng lại 
không được tri nhận đúng y như vậy. Khi đệ thất Mạt Na Thức nhìn lại 
nhiệm vụ chủ thể của đệ bát A Lại Da Thức, nó xem thức nây như là 
ngã. Nhiệm vụ chủ thể của A Lại Da đệ bát thức có bản chất nguyên 
bản, nhưng nó không được đệ thất Mạt Na Thức nhìn thấy y như vậy, 
và chỉ được xem như là ngã, mà thực tại thì chỉ là ảo giác vì nó không 
phải là ngã. Thứ ba là Độc Ảnh Cảnh, hay là ảo giác. Hình bóng chỉ 
xuất hiện tự nơi tưởng tượng và không có hiện hữu thực sự. Lẽ dĩ 
nhiên, nó không có bản chất nguyên bản, như một bóng ma vốn không 
có hiện hữu. Chỉ có trung tâm giác quan thứ sáu hoạt động và tưởng 
tượng ra loại cảnh nầy. 

Tu tập thiển giúp cho tâm không bị phiển toái bởi ngoại cảnh nữa. 
Một đối tượng vật thể có gây phiền toái hay không thường thường tùy 
thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng ta 
cho rằng nó là phiễn toái, thì nó phiền toái. Nếu chúng ta không cho 
rằng nó phiền toái thì nó khôg phiển toái. Tất cả đều tùy thuộc vào 
trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng 
động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và mắc kẹt vào chúng, 
chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta 
dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa mới khởi lên, 
thì chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một 
cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng 
nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; 
người khác lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà không cần đến vật 
chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc là một trạng thái của tâm, 
không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với 
những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh 
phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài lòng với những gì chúng ta 
đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong ta. Tham dục 
không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống 
rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy tham dục dù sống 
trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” 
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External States or Qbjecfs Play an Important RolÌe 
in the Process 0ƒ Cause-Condiion-Eƒƒect 


À prospect, reglon, terrifory, surroundinsgs, views, circumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. A prospect, region, territory, surroundings, 
VIeWS, Circumsfances, environment, area, field, sphere, environmenfs 
and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of form for the eye, 
of sound for the ear, etc. If you can remain unperturbed by external 
states, then you are currently cultivating. On the contrary, 1Ÿ you are 
turned by external sfates, then you wIll fall. External states are also 
external conditions or circumsfances which stir or tempt one to do evIl. 
Problems and dissatisfacion do not develop because of external 
conditions, but from our own mind. lf we don”t have Internal peace, 
nothing from outside can bring us happiness. According to the Mind- 
Only theories, different realms mean the ideas, or mental states which 
arise according to the varlous obJects or conditions toward which the 
mind 1s directed. According to the Fa-Hsiang School, this group of 
elements falls under the general category of “mental function” which 
has five elemen(s: desire, verification, recollection, meditation, and 
wisdom. According to Lama Anarika Govinda, the Buddhist as well as 
a Zen practiioner does not believe In an independent or separate 
existing external world into those dynamic forces he could Insert 
himself. The external world and his internal world are for him only two 
sides of the same fabric, in which threads of all force and of all events, 
of all forms of consciousness and of their obJects are woven Into an 
inseparable net of endless, mutually conditioned relations. 

External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. For example, some practiioners might see 
Buddhas and Bodhisattvas appearing before them, preaching the 
Dharma, exhorting and praising them. Others, while reciting the 
Buddha's name, suddenly experience an awakening and Iimmediately 
see the Land of Ultimate Bliss. Some practitloners, in the midst of theIr 
pure recitafion, see deites and Immortals arrive, Joinn hands and 
circumambulate them respecffully, or invite them for a leisurely stroll. 
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Stil other practitioners see “wandering souls of the dead” arrive, 
seeking to take refuge with them. Yet others, having reached a high level 
1n the1r practice, have to endure challenges and harassment from external 
demons. In case of seeing the Buddhas and lotus blossoms 1s 1t not to see 
demonic apparitions? If cause and effect coincide, these are not “demonic 
realms.” This 1s because the Pure Land method belongs to the Dharma Door of 
ExiIstence; when Pure Land practitioners first develop the Bodhi Mind, they 
enter the Way through forms and marks and seek to view the celestial scenes 
of the Western Pure Land. When they actually witness these auspIicious 
scenes, 1t 1s only a matter of effects corresponding to causes. lf cause and 
effect are In accord, how can these be “demonic realms?” In the Zen School, 
on the other hand, the practitioner enters the Way through the Dharma Door of 
Emptiness. Right from the beginning of his cultivation, he wipes out all marks, 
even the marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. The Zen 
practitioner does not seek to view the Buddhas or the lotus blossoms, yet the 
marks of the Buddhas or the lotus blossoms appear to him. Therefore, cause 
and effect do not correspond. For something to appear without a corresponding 
cause 1s indeed the realm of the demons. Thus, the Zen practitioner always 
holds the sword of wisdom aloft. If the demons come, he kills the demons; 1f 
the Buddha comes, he kills the Buddha, to enter the realm of True Emptiness 
1s not to tolerate a single mark. 

According to the Dharmalaksana, the obJects of the outer world (visaya), 
which throw shadows on the mind-face are of three kinds. The theory of three 
kinds of the obJect-domain may have originated from Nalanda, but the four- 
line memorial verse current in the school 1s probably of Chinese origin. It runs 
as follow: 

“The obJect of nature does not follow the mind (subJectIve). 
The subJect may be good or evil, 
but the obJect 1s always neutral. 
The mere shadow only follows the seeing (subJective). 
The obJect 1s as the subJect Imagines. 
The obJect with the original substance. 
The character, seed, efc, are VarIOus as OCCaSIOns requrre. 
The obJect has an original substance, 
But the subJect does not see 1t as 1t 1S.” 

Thịs four-line verse explains how the three kinds of the obJect-domain are 
related to the subJective function and the outer original substance. One may be 
puzzled in understanding how an idealism can have the so-called original 
substance. We should not forget that though 1t 1s an outer substance 1t 1s after 
all a thing manifested out of ideation. The eighth, the Alaya-conscIousness 
1(self, 1s not an unchangeable fixed substance (dravya), but 1s 1tself ever 
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changing 1nstantaneously (ksanika) and repeatedly; and, being “perfumed” or 
having Impressions made upon 1t by cogniion and action, it becomes 
habituated and efficient in manifestation. It 1s like a current of water which 
never síops at one place for ftwo consecutive moments. It 1s only with 
reference to the continuity of the stream that we can speak of a river. Let 
examine these three kinds of obJect-domain. First, ObJect domain of nature or 
1mmediate perception. The obJect that has the original substance and presents 
1f aS 1t 1S, Just as the five objects of the sense, form, sound, smell, taste and 
touch, are perceived as they are. The first five sense-consciousnesses and the 
eiphth, the store-conscilousness, perceive the obJect in this way. Second, 
Object-domain with the original substance. The object has an original 
substance and yet 1s not perceived as 1t 1s. When the seventh, the thought- 
center, looks at the subJective function of the eighth, the store-center, 1t 
considers that 1t 1s self or ego. The subJective function of the eighth, the store- 
center, has 1s original substance or entity, but 1t 1s not seen as 1t 1s by the 
seventh consciousness and 1s regarded to be self or an abiding ego, which 1s in 
reality an illusion since 1t 1s not self at all. Thiưd, ObJect-domain of mere 
shadow_ or illusion. The shadow-image appears simply from one”s own 
1magination and has no real existence. Of course, 1t has no original substance 
as a phost which does not exist at all. Only the six sense-center, funcfions on 1t 
and imagines 1t to be. 

Meditation helps our mental intelligence or spirit of mind be no longer 
troublesome with external things. Whether something obJective 1s troublesome 
or not often depends on the state of mind rather than the obJect 1tself. If we 
think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not think that 1t 1s trouble, 
then it 1s not trouble. Everything depends on the mind. For example, 
sometimes during meditation we are interrupted by outside noises. If we dwell 
on them and cling to them, they will disturb our meditation, but 1Ÿ we dismiss 
them from our minds as soon as they arise, then they will not cause a 
đisturbance. If we are always demanding something out of our life, then we 
wIll never be content. But 1f we accept life as 1t 1s, then we know contentment. 
Some people seek happiness through material things; other people can be 
happy without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quanfifive measure of possessions. lÝ we are satisfied with what 
we are and have now, then we are happy. But 1ƒ we are not satisfied with what 
we are and have now, that is where unhappiness dwells. The desire 1s 
bottomless, because no matter how much 1s put 1nfo 1t, it can never be filled 
up, 1t always remains empty. The Sutra In Forty Two Chapters taught: 
“Though a person filled with desires dwells in heaven, still that 1s not enough 
for him; though a person who has ended desire dwells on the ground, still he 1s 


happy.” 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Nội Cảnh Đóng Vai Trò Đáng Kể 
Trong Tiến Trình Nhân-Duyên-Quả 


Nội cảnh giới cũng gọi là tự tâm cảnh giới, vì cảnh giới nầy không 
phải từ bên ngoài vào, mà chính do nơi công dụng trong tâm phát hiện. 
Những người không hiểu rõ lý “Vạn pháp duy tâm” cho rằng tất cả 
cảnh giới đều từ bên ngoài đến, là lối nhận định sai lầm. Bởi khi hành 
giả dụng công đến mức tương ưng, dứt tuyệt ngoại duyên, thì chủng tử 
của các pháp tiểm tàng trong tạng thức liền phát ra hiện hạnh. Với 
người niệm Phật trì chú, thì công năng của Phật hiệu và mật cú đi sâu 
vào nội tâm, tất gặp sự phản ứng của hạt giống thiện ác trong tạng 
thức, cảnh giới phát hiện rất là phức tạp. Các cảnh ấy thường hiện ra 
trong giấc mơ, hoặc ngay trong khi tỉnh thức lúc đang dụng công niệm 
Phật. Nhà Phật gọi trạng thái nầy là “A Lại Da Biến Tướng.” Trong 
giấc mơ, nếu do chủng tử ác phát hiện, hành giả hoặc thấy các loài sâu 
trong mình bò ra, hoặc thấy nơi thân có loại nhiều chân giống như bò 
cạp, rết, mỗi đêm mình gở ra năm bảy con; hoặc thấy các loài thú ma 
quái, cảnh tượng rất nhiều không tả xiết được! Đại khái người nhiều 
nghiệp tham nhiễm, bổn xẻn, hiểm độc, thường thấy tướng nam nữ, rắn 
rết, hoặc dị loại sắc trắng. Người nhiều nghiệp sân hận, thường thấy 
cọp beo, hoặc dị loại sắc đỏ. Người nhiều nghiệp si mê, thường thấy 
loài súc vật, sò ốc, hoặc dị loại sắc đen. Tuy nhiên, đây chỉ là ước 
lược, không phải tất cả đều nhứt định như thế. Nếu do chủng tử lành 
phát hiện, hành giả thấy cây cao hoa lạ, thắng cảnh tươi tốt trang 
nghiêm, mành lưới châu ngọc; hoặc thấy mình ăn các thứ thơm ngon, 
mặc đồ trân phục, ở cung điện báu, hay nhẹ nhàng bay lướt trên hư 
không. Tóm lại, trong tâm của chúng sanh có đủ chủng tử mười pháp 
giới; chủng tử lành hiện thì thấy cảnh Phật, Bồ Tát, Nhơn, Thiên; 
chủng tử ác hiện thì thấy cảnh tam đô tội khổ. Như người kiếp trước có 
tu theo ngoại đạo, thường thấy mình phóng ra luồng điển, hoặc xuất 
hồn đi dạo chơi, tiếp xúc với các phần âm nói về chuyện thạnh suy, 
quốc sự. Hoặc có khi tâm thanh tịnh, trong giấc mơ thấy rõ việc xãy ra 
đôi ba ngày sau, hay năm bảy tháng sẽ đến. Đại khái người đời trước 


122 


có tu, khi niệm Phật liền thấy cảnh giới lành. Còn kẻ nghiệp nhiều 
kém phước đức, khi mới niệm Phật thường thấy cảnh giới dữ; trì nệm 
lâu ngày ác tướng mới tiêu tan, lần lượt sẽ thấy điểm tốt lành. Về cảnh 
trong khi thức, nếu hành giả dụng công đến mức thuần thục, có lúc 
vọng tình thoạt nhiên tạm ngưng, thân ý tự tại. Có lúc niệm Phật đến 
bốn năm giờ, nhưng tự thấy thời gian rất ngắn như khoảng chừng đôi 
ba phút. Có lúc đang trì niệm, các tướng tốt lạ hiện ra. Có lúc vô ý, 
tỉnh thần bỗng nhiên được đại khoái lạc. Có lúc một động một tịnh, 
thấy tất cả tâm và cảnh đều không. Có lúc một phen thấy nghe, liền 
cảm ngộ lý khổ, không, vô thường, vô ngã, dứt tuyệt tướng ta và người. 
Những tướng trạng như thế nhiều không thể tả xiết! Những cảnh tướng 
như thế gọi là nội cảnh giới hay tự tâm cảnh giới, do một niệm khinh 
an hiện ra, hoặc do chủng tử lành của công đức niệm Phật trì chú biến 
hiện. Những cảnh nầy thoạt hiện liền mất, hành giả không nên chấp 
cho là thật có rồi để tâm lưu luyến. Nếu sanh niệm luyến tiếc, nghĩ 
rằng cảnh giới ấy sao mà nhẹ nhàng an vui, sao mà trang nghiêm tốt 
đẹp, rồi mơ tưởng khó quên, mong cho lần sau lại được thấy nữa, đó là 
điểm sai lầm rất lớn. Cổ nhân đã chỉ trích tâm niệm nầy là “gải trước 
chờ ngứa.” Bởi những cảnh tướng ấy do sự dụng công đắc lực tạm hiện 
mà thôi, chớ không có thật. Nên biết khi người tu dụng công đến trình 
độ nào tự nhiên cảnh giới ấy sẽ hiện ra. Ví như người lữ hành mỗi khi 
đi qua một đoạn đường, tất lại có một đoạn cảnh vật sai khác hiển lộ. 
Nếu như kẻ lữ hành chưa đến nhà, mà tham luyến cảnh bên đường 
không chịu rời bước, tất có sự trở ngại đến cuộc hành trình, và bị bơ vơ 
giữa đường chẳng biết chừng nào mới về đến nhà an nghỉ. Người tu 
cũng như thế, nếu tham luyến cảnh giới tạm, thì không làm sao chứng 
được cảnh giới thật. Thẳng như mơ tưởng đến độ cuỗồng vọng, tất sẽ bị 
ma phá, làm hư hại cả một đời tu. Kinh Kim Cang nói: “Phàm có 
những tướng đều là hư vọng; nếu thấy các tướng chẳng phải tướng, tức 
thấy Như Lai.” (phàm sở hữu tướng giai thị hư vọng; nhược kiến chư 
tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). “Có những tướng” không phải 
“những tướng có” thuộc về pháp hữu vi sanh diệt, bởi các tướng ấy 
chẳng tự bảo rằng mình có hay không, thật hay giả, chỉ do kẻ chưa ngộ 
đạo lý động niệm phân biệt, chấp cho là có, không, thật, giả, nên mới 
thành ra hư vọng. Đến như bậc tham thiển khi nhập định, thấy định 
cảnh mênh mang rỗng không trong suốt, tự tại an nhàn, rồi sanh niệm 
ưa thích; hay khi tổ ngộ được một đạo lý cao siêu, rồi vui mừng chấp 
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giữ lấy, cũng đều thuộc về “có tướng.” Và đã “có tướng” tức là có hư 
vọng. “Thấy các tướng” là thấy những tướng lành, dữ, đẹp, xấu, dơ, 
sạch, có, không, Phật, chúng sanh, cho đến cảnh ăm ấm, sáu trần, vân 
vân, “chẳng phải tướng,” nghĩa là thấy mà đừng chấp trước cũng đừng 
phủ nhận, cứ để cho nó tự nhiên. Tại sao không nên phủ nhận? Bởi các 
tướng tuy hư huyễn, nhưng cũng chẳng phải là không; ví như bóng 
trăng đáy nước, tuy không phải thật có, nhưng chẳng phải không có 
tướng hư huyễn của bóng trăng. Cho nên trong khi tu, nếu thấy các 
tướng hiện, đừng lưu ý, cứ tiếp tục dụng công; ví như người lữ hành, 
tuy thấy cảnh bên đường, nhưng vẫn tiến bước để mau về đến nhà. 
“Tức thấy Như Lai” là thấy bản tánh Phật, hay thấy được đạo vậy. 

Tóm lại, từ các tướng đã kể trên, cho đến sự nhứt tâm, lý nhứt tâm, 
đều là nội cảnh giới. Cảnh giới nầy có hai phương diện là Tương Tự và 
Phần Chứng. Cảnh tương tự là tạm thấy rồi liền mất. Cảnh phần chứng 
là một khi được tất được vĩnh viễn, vì đã chứng ngộ được một phần 
chân như. Không luận nội cảnh hay ngoại cảnh, nếu là tương tự đều 
không phải là chân cảnh giới, mà gọi là thấu tiêu tức, nghĩa là không 
thấu được một phần tin tức của chân tâm. Người thật phát lòng cầu giải 
thoát, chớ nên đem tướng thấu tiêu tức nhận làm chân cảnh giới. Thấu 
tiêu tức ví như cảnh trời âm u râm tối, hốt nhiên có trận gió thổi làm 
mây đen tạm tan, hé ra một chút ánh thái dương, kế đó mây đen lại 
che khuất. Lại như người xưa cọ cây lấy lửa, trước khi lửa bật lên, tất 
có tướng khói phát hiện. Chân cảnh giới ví như ánh thái dương sáng 
suốt giữa trời trong tạnh, và như lúc cọ cây đã lấy được lửa. Tuy nhiên, 
cũng đừng xem thường thấu tiêu tức, vì có được tướng nầy, mới chứng 
minh xác thực có chân cảnh giới. Nên từ đó gia công tinh tấn, thì chân 
cảnh giới mới không xa. 


Imternal Realms Play a Considerable Role 
in the Process 0ƒ Cause-Condition-Ejƒƒect 


Internal realms are also called “realms of the Self-Mind” because 
they do not come from outside, but develop from the mind. Those who 
do not clearly understand the truth that “the ten thousand dharmas are 
created by the mind,” think that all realms come from the outside. Thịs 
Is Wrong. When the practitioner reaches the sftage of mutual 
1nterpenetraton of mind and realms, completely severing external 


124 


conditions, the seeds of latent dharmas In the Alaya consciousness 
suddenly manifest themselves. For the Buddha Recitation or mantra- 
chanting practitioner, the power of the Buddha's name or the mantra 
penetrates deep Into the mind, eliciting a reaction from the wholesome 
or evil seeds in the Alaya consciousness. The realms that result are 
very complex and usually appear In dreams, or even when the 
practitioner 1s awake and striving to recite the Buddha”s name. In 
Buddhism, this condition 1s called “Changing manifestations of the 
Alaya conscIousness.” In the dreaming scenes, If the events or scenes 
result from evil seeds, the pracfiioner may see varlous specles Of 
worms crawling out of his body, or witness himself, night after night, 
removing from his body six or seven loathsome creatures with many 
limbs, such as scorpions or cenfipedes. Or else, he may see varlous 
specles of wild animals and or spirits or ghosts. Such realms are 
innumerable and cannot al be described. In genral, Individuals greatly 
afflicted with greed, who are miserly and wIcked, usually see marks of 
men and women, snakes and serpents and odd specles with white 
Íeatures and forms. Those harborinng a great deal of anger and 
resentment usually see tigers and leopards or strange specles with red 
forms and features. Those who are heavily deluded usually see 
domestic animals, clams, oysters, snails or different specles with black 
forms and features. The above, however, 1s merely 1ndicative; 1t does 
not mean that everything will be exactly as described. If the scenes In 
his dream come from good wholesome seeds, the practitioner sees tall 
trees and exotic flowers, beautiful scenery, bright adorned with nets of 
pearls. Or else, he sees himself eating succulent, fragrant food, 
wearing ethereal garments, dwelling In palaces of diamonds and other 
precIous substances, or flying high in open space. Thus, in summary, all 
the seeds of the ten Dharma Realms are found in the minds of sentient 
beings. If wholesome seeds manifest themselves, practifloners view 
the realms of Buddhas, Bodhisattvas, human, and celestial beinss; 1f 
evil karma 1s manifested, they witness scenes from the wretched three 
Evil Paths. If the cultivator has followed externalist ways In past lives, 
he usually sees his body emitting electric waves, or his soul leaving the 
body to roam, meeting demons, ghosts and the like, to discuss politics 
and the rise and fall of countries and empires. On the other hand, when 
the practitioner”s mind 1s pure, he will know 1n his dreams about events 
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that wIll occur three or fours days, or seven or eight months, hence. In 
general, those who have cultivated In previous lives will Iimmediately 
see auspicIous realms when reciting the Buddha”s name. Those with 
heavy karma, lacking merit and virtue, will usually see evil realms 
when they begin Buddha Recitation. In time, these evil omens will 
disappear and gradually be replaced with auspicilous omens. If the 
practitioner”s efforts have reached a high level, there are times during 
his walking hours when all deluded feelings suddenly cease for a 
while, body and mind being at ease and free. At other times, the 
practiioner may recite for four or fñive hours but feel that the time was very 
short, perhaps two or three minutes. Or else, at fimes during recifafion, 
wholesome omens will appear. At other times, unconsciously, his mind 
©xperiences øreat contentment and bliss. Sometimes, he realizes for a split 
second that mind and realm are both empty. At other times, Just by hearing or 
seeing something once, he becomes awakened to the truth of suffering, 
emptiness, impermanence and No-Self, completely severing the marks of self 
and others. These occurrences are too numerous to be fully describedl! 
VỊsionary scenes such as the above, called “internal realms” or “realms of the 
Self-Mind,” have therr origin in a thought of peace and stillness, or are caused 
by wholesome seeds generated by Buddha or Mantra Recitation. They appear 
suddenly and are lost Iimmediately. The practitioner should not be attached to 
them, thinking that they are real, nor should he remember them fondly. It 1s an 
extreme mistake to develop nostalgia for them, thinking how ethereal, calm 
and peaceful, beautiful and well-adorned they were, they day-dream about 
them, unable to forget them, longing for their reappearance. The ancienfs 
have criticized such thoughts as “scratching in advance and waiting for the 
1ích.” This 1s because these scenes have therr origin in diligent exertion and 
appear temporarily. They have no true existence. We should realize that when 
the practiioner exerts a certain level of efforts, the scenes and features 
particular to that level will appear naturally. Take the example of a traveller 
who views different scenery as he passes along varlous stretches of the road. 
If he has not reached home, yet develops such an attachment and fondness for 
a particular scene along the road that he refuses to proceed, his travel will be 
1mpeded. He will then be helplessly lost in the midst of his Journey, not 
knowing when he will finally return home to rest. The practitioner 1s like that 
traveller; 1f he becomes attached to and fond of temporary realms and scenes, 
he will never attain the true realms. Were he to dream of them to the point of 
1nsamty, he would be destroyed by demons and waste an entire lifetime of 
practicel The Diamond Sutra states: “Everything In this world that has marks 1s 
1llusory; to see marks as not marks 1s to see the Tathagata.” Everything that 
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has marks refers here to compounded, conditioned dharmas. Tose marks canot 
be said either to exIst or not to exIst, or to be true or false. Delusion arise 
precisely because unenlightened sentient beings discriminate, become 
attached and think that these marks exist or do not exIst are real or are false. 
Even the fondness which some Zen practitioners develop for samadhi, upon 
entering concentration and experiencing this immense, empty, sữtill, 
transparent, peaceful and free realm, falls Iinto the category of “having 
marks.” The same 1s true when these practitioners, once awakened to a certain 
lofty, transcendenfal principle, Joyfully grasp at 1t. Once there are marks, there 
1s delusion. “Fo see marks” means to see such marks as auspicious or evil, 
good or bad, dirty or clean, existent or non-existent, Buddha or sentient 
beings, even the realms of the Five Skandas or the Six Dusts, etc. “As not 
marks” means seeing but neither becoming attached to nor rejecting them, Just 
letting everything be. Why should we not reJect them? It is because makrs, 
while 1llusory, are not non-existent. This 1s not unlike the reflection of the 
moon 1n the water. Although the reflected moon 1s not real, this does not mean 
that there 1s no 1llusory mark of moonlight. Therefore, 1Ÿ we see marks appear 
while we are cultivating, we should đisregard them and redouble our efforts, 
Just like the traveller, who views varied scenery en route but must push 
forward to reach home quickly. “lo see the Tathagata” 1s to see the original 
Buddha Nature, to see the Way. 

In summary, all states of mind, from those described above to the state of 
one-pointedness of mind, belong to the category of “internal realms.” These 
realms have two aspects: “Attanment-like” and “Partial attainment.” 
“Attainment-like” realms appear temporarily and disappear Immediately. 
“Partial attainmenft” realms are those that once achieved, we have forever, 
because we have actually attained a part of True Thusness. Regardless of 
whether 1t 1s Iinternal or external, I1f 1t 1s “attainment-like” 1t 1s not a True 
Realm; 1t 1s merely a full understanding of some of the manifestations of the 
True Mind. Practiioners who truly seek liberation should not confuse these 
aspects, taking attainment-like marks for the True Realm. Attainment-like 
marks are like a dark, leaden sky which suddenly clears, thanks to the winds 
which temporarily push away the dark clouds, letting a few rays of sunlight 
through before the sky becomes overcast again. They also resemble the 
“mark” of smoke Just before the fire that people used to get when they rubbed 
two pleces of wood together. The True Realm can be likened to the bright 
sunlight in a clear and calm sky. It 1s like rubbing pieces of wood together and 
already having fire. However, we should not underestimate attainment-like 
marks, as they demonstrate the genuine existence of the True Realm. If, from 
that level, we diligently redouble our efforts, the True Realm 1s not that far 
away after all. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Tổng Quan Về Quả Báo 


Từ “Quả” đối lại với “Nhân”. Hết thẩy các pháp hữu vi là trước 
sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói thì các pháp 
sinh ra về sau là quả. Quả là những hệ quả của tiền kiếp. Những vui 
sướng hay đau khổ trong kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền 
kiếp. Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ 
giả thị. Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết 
nhân kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà 
chúng ta đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của 
ta ra sao, thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo 
ra trong kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rôi, thì trong 
cuộc sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn 
có khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Đây là vài niềm tin 
về quả báo theo quan điểm Phật giáo: Quả báo của ăn cắp vặt là 
nghèo nàn khốn khó. Quả báo của bỏn xẻn là cầu bất đắc. Quả báo 
của của việc phỉ báng là không lưỡi hay thối miệng. Quả báo của bần 
tiện tham lam là nghèo nàn. Quả báo của việc gây thù chuốc oán là 
bản thân bị hại. Quả báo của việc mắng chưỡi kẻ ăn xin là chết đói 
giữa đường. Quả báo của vị kỷ hại người là suốt đời canh cô (không ai 
muốn gần gủi mình). Quả báo của việc loan tin thất thiệt hại nguời là 
không còn ai tin mình về sau nầy nữa. Quả báo của việc phỉ báng Tam 
Bảo là vĩnh viễn đi vào địa ngục vô gián. 

Có nhiều loại quả khác nhau như: Á¡ quđ có nghĩa là hậu quả hay 
kết quả của dục vọng và luyến ái. Dj ?h/c quả, quả đã thành thục, 
hoặc tốt hoặc xấu, hoặc được hoặc thua, hoặc thưởng hoặc phạt (quả 
đã chín muôi). Diệt quả hay Niết Bàn là quả của sự diệt tận của những 
ham muốn dục vọng. ##u Vị Quả hay hậu quả của hành động. Lzi 
Ouả, quả báo và điều kiện trong kiếp lai sanh được xem như là hậu 
quả của hiện tại. Nghiệp quả hay kết quả các hành động phát sinh từ 
tâm thức. Nghiệp quả là hậu quả tất nhiên của hành động theo luật 
nhân quả của nhà Phật. Hậu quả của nghiệp tái sanh tùy thuộc vào 
nghiệp gây tạo của những đời trước. Phược Quả, khổ quả sinh tử trói 
buộc không cho chúng ta giải thoát. Nghiệp nhân dẫn đến khổ quả đã 
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trói buộc ta, là tử phược. Quả quả, quả của Bồ Đề hay Niết Bàn. Bồ 
Đề là quả, mà cũng là kết quả của việc tu hành nên gọi là quả quả. Sĩ 
Dụng Quả, quả đồng thời sanh ra bởi “câu hữu nhân,” có nghĩa là tứ 
đại đều là nhân câu hữu với nhau, không có cái øì bị loại bổ; và “tương 
ưng nhân,” như sự tương ưng giữa những điều kiện tâm và tỉnh thần, 
chủ quan và khách quan. 7rí Quả, trí quả hay giác ngộ Bồ Đề (loại 
diệu quả sinh ra do tu hành ở nhân địa). 

Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả 
trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Luật nhân quả hay sự tương 
quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật 
giáo. Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là 
sự hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn 
sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có 
kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân 
của nó. Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi 
hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ 
nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành được phước, người dữ bị 
khổ. Nhưng thường thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa 
tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền 
chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do quả 
của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do 
trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng 
trách. 

Có hai loại quả báo. Thứ nhất là “Y báo”: Y báo hay y quả là hoàn 
cảnh vật chất mà một người phải tùy thuộc vào do kết quả của nghiệp 
đời trước. Giáo pháp của Phật chủ trương chánh báo và y báo hay tất 
cả thân thể và sở trụ của chúng sanh đều do tâm của họ biến hiện. 7h 
nhì là “Chánh báo: Chánh báo hay chánh quả là thân ta hôm nay, là 
kết quả trực tiếp của tiền nghiệp; hoàn cảnh xung quanh chính là kết 
quả gián tiếp của tiền nghiệp. Con người hiện tại, tốt hay xấu, tùy 
thuộc vào kết quả của nghiệp đời trước, như phải giữ căn bản ngũ giới 
nếu muốn tái sanh trở lại làm người. 

Lại có ba loại báo hay nhân quả ba đời. Thứ nhất là “Hiện báo” 
hay quả báo hiện đời cho những việc làm trong hiện kiếp. Quả báo 
ngay trong kiếp hiện tại, hay quả báo của những hành động, lành hay 
dữ, ngay trong đời nầy. Quả báo hiện đời cho những hành động tốt xấu 
trong hiện tại. Thí dụ như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể 
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được hưởng phước; còn đời nầy làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang 
tai họa. Thứ nhì là “Đương báo” hay sinh báo. Quả báo trong kiếp tái 
sanh cho những việc làm trong hiện tại. Hành động bây giờ mà đến đời 
sau mới chịu quả báo. Kiếp nầy (sanh báo) gây nghiệp thiện ác thì 
kiếp sau sẽ chịu quả báo sướng khổ. Thứ ba là “Hậu báo” hay quả báo 
cho hậu kiếp. Hậu báo là quả báo về lâu xa sau nầy mới gặt. Quả báo 
của một hay nhiều đời sau tạo nên bởi cái nghiệp thiện ác của đời nầy. 
Đời nay làm lành ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ ba, hay lâu hơn nữa 
mới được hưởng phước lành, hay thọ lãnh quả báo ác. Hậu báo sớm 
muộn không nhứt định, nhưng chắc chắn là không thể nào tránh khỏi. 
Hễ tạo nghiệp, dù thiện hay dù ác, chắc chắn sớm muộn øì sẽ phải thọ 
lãnh quả báo. Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên võng khôi khôi, sơ 
nhi bất lậu,” và “Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp bất vong; nhân 
duyên hội ngộ thời, quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là lưới trời tuy thưa 
lồng lộng, nhưng một mẩy lông cũng không lọt khỏi, và giả sử như 
trăm ngàn kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi nhơn duyên đầy 
đủ thì báo ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp đáng chú ý mà 
người Phật tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm về luật nhân 
quả: làm dữ ở kiếp nầy mà vẫn được giàu sang, là vì kiếp trước đã 
từng làm phước, cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy vì mới 
gieo nên chưa thành ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong kiếp trước 
hay nhiều kiếp trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên quả giàu 
sang phải trổ. Cũng như vậy, ăn ở hiển lành mà vẫn cứ nghèo cùng, 
hoặc luôn bị các điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn lành 
mới gieo trong kiếp nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao nhiêu 
nhân ác kiếp trước, đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm chín 
mùi. Đây là một trong ba quả báo và bốn nhân khiến cho đứa trẻ sanh 
vào một gia đình nào đó. Hậu báo là những tạo tác thiện ác đời nầy sẽ 
có quả báo lành dữ, không phải ngay đời sau, mà có thể là hai, ba, 
hoặc bốn, hoặc trăm ngàn hay vô lượng kiếp đời sau. Lại có quả báo 
theo ba dòng thác sanh tử: Thứ nhất là Chân đẳng lưu quả: Hậu quả 
theo sau hành động thiện, bất thiện hay trung tính. Thứ nhì là Giả đẳng 
lưu quả: Hậu quả đặc biệt của tiền kiếp như giết người thì yểu mệnh. 
Thứ ba là Phân vị đẳng lưu quả hay từng bộ phận khi tái sanh theo hậu 
quả trước: Chẳng hạn mình làm mù mắt ai trong kiếp trước thì kiếp 
nầy mình mù mắt. Lại có bốn loại báo ứng. Thứ nhất là “Thuận Hiện 
Nghiệp Định Quả”: Đây là hành động gây ra báo ứng tức khắc. Thứ 
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nhì là “Thuận Hiện Nghiệp Bất Định Quả”: Đây là hành động gây báo 
ứng trong đời hiện tại (không nhứt định thời gian). Thứ ba là “Thuận 
Sinh Nghiệp”: Đây là hành động gây báo ứng trong đời sống kế tiếp. 
Thứ tư là “Thuận Hậu Nghiệp”. Đây là hành động gây báo ứng trong 
các đời sau, không nhứt định thời gian. 


An Overyiew 0ƒ Retribution 


The term “consequence” or “effect” contrasts with “cause,” or 
“Fruif” contrasts with “seed.” The effect by causing a further effect 
becomes also a cause. Retributions mean consequences (requifals) of 
one”s previous life. The pain or pleasure resulting In this life from the 
practices or causes and retributions of a previous life. Therefore, 
ancIent virtues said: “If we wish to know what our lives were like In 
the past, Just look at the retributions we are experlencing currently 1n 
this life. lf we wish to know what retributions will happen to us in the 
future, Just look and examine the actions we have creafed or are 
creating In this le.” If we understand clearly this theory, then 1n our 
daily activitiles, sincere Buddhists are able to avoid unwholesome 
deeds and practice wholesome deeds. Here are some bellefs of 
retributions In Buddhist point of view: The retributions of robber and 
petty thieves are poverty and accute suffering. The retributions of 
being stingy are frustrated desires. The retributions of being slandering 
and harsh speech are tongueless and cankerous mouth. The retribution 
of mean and greedy 1s poverty. The retribution of being creating hatred 
with others 1s to live an endangered life. The retribution of being 
laughing at or scolding the beggar Is to starve to death at the road side. 
The retribution of being benefitting oneself by bringing harmness to 
others 1s to be life-long friendless. The retribution of bringing harm to 
others by spreading rumours 1s to become distrust (mistrustful) forever. 
The retribution of being slandering the Triratna (Buddha, Dharma and 
Sangha) 1s to enter Avicl Íorever. 

There are many different kinds of effect such as: #ruif oƒ desire 
and attachment. The ripening öoƒ a ƒrui (vipaka-phala), or maturatlon of 
effect, an effect which 1s rIpe (mature, ripening, maturing), either good 
or bad, gaIn or loss, reward or punishment. The ƒruif oƒ exfincHon Or 
Nirvana as the fruit of extinction of desire. The effect of action or the 
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result of action. The ƒrui† oƒ the next rebirth or the condition of the next 
rebirth, regarded as the result of the present. The fruit of karma or the 
result of karma (karmaphala), the natural reward or retribution for a 
deed, brought about by the law of karma mentioned by the Buddha. 
The fruit of karma, conditions of rebirth depending on previous karmalIc 
conduct. The retribufion bond or the bitter fruit of transmigration binds 
the individual so that he cannot attain release. This fruit produces 
further seeds of bondage. 7e ƒruit oƒ fruit or the ƒruit öoƒ the bodhi or 
nirvana. Bodhi 1tself 1s a fruit; however, It 1s also the fruit of a life-long 
cultivation. The simultaneous effect (purusakaraphala) produced by the 
co-Ooperafive causes (sahabhu-hetu), as the four elementfs 1n nature, not 
one of which can be omitted; and the mutual responsive or associated 
causes (samprayukta-hetu), 1e. mind and mental conditions, subJect 
with obJect. The fruit of knowledge, or the fruit of enlightenmerit. 

Law of cause and effect or the relation between cause and effect In 
the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a primary force 
that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. The law 
Of causation gøoverns everything In the universe without exception. The 
law of causation (reality 1fself as cause and effect in momentary 
operation). Every action which 1s a cause wIill have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1ts cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1fs own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But in most cases 
“happiness” 1s understood not In 1s moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he mipht have spent a blameless life In the present one. 

There are two kinds of reward. #ïrsí, the material environment on 
which a person depends, resulting from former karma. Buddhist 
doctrine believes that direct retribution of individuals previous 
exIstence and the dependent condition or environment created by the 
beings” minds. Second, direct reward, body or person. The body 1s the 
direct fruit of the previous life; the environment 1s the Indirect fruit of 
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the previous life. Being the resultant person, øgood or bad, depends on 
or results from former karma. Direct retribution of the individual”s 
previous existence, such as being born as a man Is the result of keeping 
the five basic commandments for being reborn as a man. 

There are also three recompenses. Ƒïrsí, Immediate result or 
1Immediate retribution, or recompense 1n the present life for deeds done 
now. Recompeses in the present life for deeds done now, or result that 
happens in this present life. Present-life recompense for good or evil 
done In the present life. For example, If wholesome karma are created 
In this life, 1t 1s possible to reap those meritorious retributions In this 
present life; 1ƒ evil karma are committed In this life, then the evil 
consequences will occur In this life. Second, future result or next liÍe 
retribution or rebirth retribution. Recompenses In the next rebirth for 
deeds done now. Recompenses In the next rebirth for deeds now done, 
or future result which will happen In the next life. One of the three and 
four retributions, life's retributon. The deeds, wholesome or 
unwholesome, done 1n this life produce thelr results, merIforlous 
retributions or evil karma, In the next reincarnation. 7?zrđ, deffered 
result or future retribution. This 1s the recompenses 1n subsequent life. 
Recompenses In subsequent lives, or result that 1s deffered for some 
time to come. The retribution received In the next or further 
incarnaton for the deeds done ¡1n this le. Wholesome and 
unwholesome karma are created in this life, but sometimes the karma 
wIll pass through the second, third life, or even longer before one 1s 
able to reap the meritorious retributons or endure the evil 
consequences. Whether these future retributions are earller or later 1s 
not absolute, but 1t 1s absolutely unavoidable. If there 1s action, whether 
1f 1S øood or evil, there wIll be consequences sooner or later. Ancient 
sages taupht: “The heaven”s net may be thin, but even a harr will not 
fall through,” and “supposing hundreds of thousands of lives have 
passed, but the karma created still remains; when destimes, 
Circumstances come fo fruition, the approprlate retributions will not be 
denied.” There are some noticeable situatlons which Buddhists should 
clearly understand to prevent any misunderstanding about the law of 
cause and effect: Those who commit evil in this life, yet continue to 
prosper; 1t 1s because they have only began to commIt transøressions In 
this lie. However, In the former lives, they have already formed 


135 


wholesome merits, make offerings and charitable donations. The evil 
deeds of this life which have Just been planted, have not had the proper 
time to form unwholesome consequences; while the wholesome deeds 
in the former lives planted long ago, have had the time to come to 
Ífruition In the present life. There are also other circumstances, where 
people practice good deeds, yet they continue to suffer, experience 
setbacks, misfortunes, etc. that is because they have Just learned to 
practice wholesome conductfs In the present life. Otherwise, In the 
former lives, they have created many unwholesome deeds. The 
wholesome deeds In this life have Just been planted, have not had the 
proper time to øgrow Iinfo wholesome fruition. However, the wholesome 
and wicked deeds in the former lives which had been planted long long 
ago, have had the proper time to come to fruition in the present HIfe. 
Thịs 1s one of the three consequences associated with the causes for a 
child to be born Into a certain family. Transgressions or wholesome 
deeds we perform In this life, we will not receive good or bad results In 
the next life; however, good or bad results can appear In the third, 
fourth or thousandth lifetimne, or until untold eons in the future. There 
are consequences with the three currents of life and death: 7he ƒirsf 
consequence ¡s the reql consequence: The certain consequences that 
follow on a good, evil or neutral kind of nature respectively. The 
Second consequence is the temporal ƒafe: The particular fate derived 
Írom a previous life”s 1ll deeds (shortened life from taking life). 7he 
third consequence 1S each organ as reincarnated according to 1ts 
previous deeds: For Iinstance, If you had made someone blind In your 
previous life, you will be blind this or next life. Also there are four 
kinds of retribution. #?zs/, action to receive retribution immedlately. 
Second, action to receIve retribution In the present life. 77rđ, action fo 
receive retribution 1n the life to come. #owrífh, action fO receIve 
retribution in one of the lives following the next. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Con Người Tự Tạo Nhân Và Tự Gặt Quả 


Phật giáo xem con người là một chúng sanh rất nhỏ, không chỉ về 
sức mạnh mà còn về tuổi thọ. Con người không hơn gì các sinh vật 
khác trong vũ trũ này ngoại trừ khả năng hiểu biết. Con người được coi 
như là một sinh vật có văn hóa, biết hòa hợp với sinh vật khác mà 
không hủy hoại chúng. Tôn giáo được con người đặt ra cũng với mục 
đích ấy. Mọi sinh vật sống đều chia sẻ cùng lực sống truyển cho con 
người. Con người và những sinh vật khác là một phần của sinh lực vũ 
trụ mang nhiều dạng thức khác nhau trong những kiếp tái sanh vô tận, 
chuyển từ người thành vật tới những hình thái siêu phàm và rồi trở lại 
trong một chu kỳ bất tận. Theo vũ trụ luận Phật giáo, con người chỉ 
đơn giản là một cư dân trên một trong những cảnh giới hiện hữu mà 
các chúng sanh khác cũng có thể đến sau khi chết. Thế giới con người 
là sự pha trộn vừa phải giữa hạnh phúc và khổ đau, con người ở trong 
một vị trí thuận lợi để tạo hay không tạo nghiệp mới, và như vậy con 
người có thể uốn nắn định mệnh của chính mình. Con người quả thực 
là người Sáng Tạo và người Cứu Tinh của chính mình. Nhiều người tin 
rằng tôn giáo từ trời đi xuống, nhưng người Phật tử biết rằng Phật giáo 
khởi thủy từ trái đất và tiến dần lên trời, lên Phật.” 

Đúng vậy, con người tự gieo nhân và tự gặt lấy quả báo, vấn để 
chỉ là thời gian sớm hay chậm mà thôi, bạn sẽ gặt những gì bạn gieo. 
Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có bốn loại nghiệp theo thời 
gian trổ quả. Thứ nhất là Hiện Nghiệp, loại nghiệp mà quả của nó 
phải trổ sanh trong kiếp hiện tại (nghiệp trổ quả tức khắc); nếu không 
thì nó sẽ trở thành vô hiệu lực. Thứ nhất là Quả lành trổ sanh trong 
kiếp hiện tại. Trong Truyện Cổ Phật Giáo có một câu chuyện về “Quả 
Lành Trổ Sanh Ngay Trong Kiếp Hiện Tại” như sau. Vào thời Đức 
Phật còn tại thế, có hai vợ chồng người kia chỉ có một cái áo choàng 
che thân. Khi chồng có việc đi đâu, mặc áo, thì vợ phải ở nhà. Nếu vợ 
đi thì chồng ở nhà. Một ngày kia, chồng đi nghe Đức Phật thuyết pháp, 
lấy làm thỏa thích bèn nẩy sinh ý định muốn dâng lên Phật cái áo duy 
nhất ấy, nhưng lòng luyến ái cố hữu của con người trổi lên, và một 
cuộc tranh đấu với chính mình diễn ra trong lòng anh. Sau cùng tâm bố 


138 


thí chế ngự được lòng luyến ái. Anh hết sức vui mừng mà reo lên rằng: 
“Ta đã chiến thắng, ta đã chiến thắng” và hành động đúng y như sở 
nguyện, đem dâng cái áo duy nhất của hai vợ chồng lên Phật. Câu 
chuyện lọt đến tai vua. Đức vua bèn hoan hỷ truyền lệnh ban cho anh 
ta 32 bộ áo. Người chồng mộ đạo nầy lựa ra một cái cho mình, một cái 
cho vợ, còn bao nhiêu đem dâng hết cho Đức Phật và Tăng đoàn. Thứ 
nhì là Quả dữ trổ sanh trong kiếp hiện tại. Trong Truyện Cổ Phật Giáo 
có một câu chuyện về “Quả Dữ Trổ Sanh Ngay Trong Kiếp Hiện Tại” 
như sau. Một người thợ săn dắt bây chó vào rừng để săn thú, thấy bên 
đường có một vị Tỳ Kheo đang đi khất thực. Đi cả buổi không săn 
được gì, người thợ săn lấy làm bực tức cho rằng xui vì giữa đường gặp 
đạo sĩ. Lúc trở về lại cũng gặp vị đạo sĩ ấy, nên người thợ săn nổi cơn 
giận xua chó cắn vị sư. Mặc dầu vị sư hết lời năn nỉ van lơn, người thợ 
săn vẫn cương quyết không tha. Không còn cách nào khác, vị sư bèn 
trèo lên cây để tránh bầy chó dữ. Người thợ săn bèn chạy đến gốc cây 
giương cung bắn lên, trúng nhằm gót chân vị sư. Trong lúc quá đau 
đớn, vị sư đánh rơi cái y xuống đất, chụp lên đầu và bao trùm lên toàn 
thân tên thợ săn. Bầy chó tưởng lầm là vị sư đã té xuống, nên áp lại 
cắn xé chính chủ của mình. Thứ nhì là Hậu Nghiệp, loại nghiệp mà 
quả của nó, nếu có, sẽ phải trổ trong kiếp kế liền kiếp hiện tại; nếu 
không trổ sanh được trong kiếp liền kế tiếp ấy thì hậu nghiệp sẽ trở 
nên vô hiệu lực. Một thí dụ về quả trổ sanh trong kiếp kế liền sau kiếp 
hiện tại được kể như sau. Có người làm công cho nhà triệu phú nọ, một 
ngày rằm, sau khi làm việc cực nhọc ngoài đồng, chiều về cả nhà đều 
thọ bát quan trai giới trong ngày ấy. Mặc dầu chỉ còn có nửa ngày, anh 
liền xin thọ giới và nhịn đói buổi chiều hôm đó. Bất hạnh thay, sáng 
hôm sau anh qua đời. Nhờ tâm trong sạch nghiêm trì bác quan trai gIới, 
anh sanh lên cõi trời. Một thí dụ khác là vua A Xà Thế, con vua Bình 
Sa Vương, liền sau khi chết, tái sanh vào cảnh khổ vì đã mang trọng tội 
giết cha. Thứ ba là Nghiệp Vô Hạn Định, loại nghiệp mà quả của nó 
có thể trổ bất cứ lúc nào nó có dịp trổ quả trong những kiếp tái sanh. 
Nghiệp vô hạn định không bao giờ bị vô hiệu lực. Không có bất cứ ai, 
kể cả Đức Phật hay một vị A La Hán, có thể tránh khỏi hậu quả của 
nghiệp nầy. Ngài Mục Kiển Liên đã là một vị A La Hán trong thời quá 
khứ xa xôi, đã nghe lời người vợ ác tâm, âm mưu ám hại cha mẹ. Do 
hành động sai lầm ấy, ngài đã trải qua một thời gian lâu dài trong cảnh 
khổ và, trong kiếp cuối cùng, ngài bị một bọn cướp giết chết. Đức Phật 
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cũng bị nghi là đã giết chết một nữ tu sĩ tu theo đạo lõa thể. Theo Kinh 
Tiền Thân Đức Phật thì Ngài phải chịu tiếng oan như vậy là vì trong 
một tiền kiếp Ngài đã thiếu lễ độ với một vị độc giác Phật. Đề Bà Đạt 
Đa toan giết Đức Phật, ông đã lăn đá từ trên núi cao làm trầy chơn 
ngài, theo truyện Tiền Thân Đức Phật thì trong một tiền kiếp Đức Phật 
đã lỡ tay giết chết một người em khác mẹ để đoạt của trong một vụ 
tranh chấp tài sản. Thứ tư là Nghiệp Vô Hiệu Lực. Thuật ngữ “Ahosi” 
không chỉ một loại nghiệp riêng biệt, mà nó dùng để chỉ những nghiệp 
khi phải trổ quả trong kiếp hiện tại hoặc kế tiếp, mà không gặp điều 
kiện để trổ. Trong trường hợp của các vị A La Hán, tất cả nghiệp đã 
tích lũy trong quá khứ, đến hồi trổ quả trong những kiếp vị lai thì bị vô 
hiệu hóa khi các vị ấy đắc quả vô sanh. 


Human Beings Create Causes and 
Reap the Results Themselves 


Buddhism views man as a tiny being not only 1n strength but also In 
le span. Man 1s no more than Just another creature but with 
Iintellipence that inhabit universe. Man 1s regarded as a cultured living 
beinng because he can harmonize with other creatures without 
destroying them. Religion was founded by men only for this purpose. 
Every creature that lives share the same life force which energ1zes 
man. Man and other creatures are part of the same cosmic energy 
which takes various forms during endless rebirths, passing from human 
to animail, to divine form and back again, motivated by the powerful 
craving for existence which takes them from birth to death and rebirth 
again in a never-ending cycle. In Buddhist cosmology, man 1s simply 
the inhabitant of one of the exiIsting planes that other senflent beings 
can go after death. Human world 1s a good, well-balanced mixture of 
pleasure and pain. Man 1s In a favorable posiftion to creafe or not to 
create fresh karma, and thus 1s able to shape his own destiny. Man Is In 
effect his own Creator and Savior. Many others believe that religion 
has come down from heaven but Buddhists know that Buddhism started 
on the earth and reached heaven, or Buddha. 

Yes, indeed, human beings create causes and reap the results 
themselves, 1t 1s a matter of time, sooner or later, you wIll reap what 
you sSoW. According to the Abhidharma, there are four kinds of karma 
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by time of ripening. The first kind oƒ karma ¡is the Imumediafcly 
EJƒecive Karma, a karma 1n which, 1 1t 1s to ripen, must yield 1s 
results In the same existence 1n which 1t 1s performed; otherwise, 1Ý 1t 
does not meet the opportunity to ripen in the same existence, 1t 
becomes defunct. First, the result of a good karma reaped In this life. In 
the Buddhist Legends, there 1s a story about the result of a good karma 
reaped in this life. At the time of the Buddha, a couple of husband and 
wife who possessed only one upper garment to wear when they went 
outdoor. One day the husband heard the Dharma from the Buddha and 
was so pleased with the doctrine that he wished to offer his only upper 
garmert to the Buddha, but his Inate greed would not permit him to do 
so. He combatted with his mind and, eventually overcoming his greed, 
offered the garment to the Buddha and exclaimed, “I have won, I have 
won.” Upon learning this story, the king was so delighted and in 
apprecIation of his generosity, the king presented him with 32 robes. 
The devout husband kept one for himself, and another for his wIfe, and 
offered the rest to the Buddha and the Order. Second, the result of a 
bad karma reaped In this life. In the Buddhist Legends, there 1s a story 
about the result of a bad karma reaped ïn this life. At the time of the 
Buddha, there was a hunter who went hunting to the forest, followed by 
his dogs, met by the wayside a monk who was proceeding on his 
almsround. As the hunter could not procure any game he thought It was 
due to the unfortunate meeting of the monk. While returning home he 
met the same monk and was deeply engraved at this second encounter. 
In spite of the entreaties of the innocent monk, the hunter set the dogs 
on him. Finding escape therefrom, the monk climbed a tree. The 
wicked hunter ran up the tree, and pierced the soles of the monk”s feet 
with the point of an arrow. The pain was so excruciating that the robe 
the monk was wearing fell upon the hunter completely covering him. 
The dogs, thinking that the monk had fallen from the tree, devoured 
ther own master. The second kind ogƒ karma is the Subsequently 
kJƒective Karma, a karma 1n which, 1Ÿ 1t 1s to ripen, must yield 1s 
results In the existence immediately following that in which 1t 1s 
performed; otherwise, 1t becomes defunct An example of 
UpapajJjavedaniya, a millionalre's servant returned home 1n the 
evening after his laborious work In the field, to see that all were 
observing the eight precepts as 1t was the full-moon day. Learning that 
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he also could observe them even for half a day, he took the precepts 
and fasted at night. Unfortunately he died on the following morning and 
as a result of his good actlon was born as a Deva. Another good 
example of subsequently effective karma, Ajatasatru, son of King 
Bimbisara, was born, immediately after his death, In a state of misery 
as the result of kilhing his father. The thid kind oƒ karma is the 
Indeftinitely Fjfƒfective Karma, a karma which can ripen at any time from 
the second future existence onwards, whenever It øgains an opportunIty 
to produce results. It never becomes defunct so long as the round of 
rebirth continues. NÑo one, not even a Buddha or an Arahant, 1s exempt 
Írom experiencing the results of indefinitely effective karma. No one 1s 
exempt from this class of karma. Even the Buddhas and Arahants may 
reap the effects of theIr past karma. Arahant Mogsgallana In the remote 
past, Instigated by his wicked wife, attempted to Ki his mother and 
father. As a result of this he suffered long in a woeful state, and In his 
last birth was clubbed to death by bandits. To the Buddha was Imputed 
the murder of a female devotee of the naked ascetics. This was the 
result of his having Insulted a Pacceka Buddha In one of his previous 
kalpa. The Buddha”s foot was slightly Injured when Devattava made a 
futile to ki hìm. Thịs was due to hís kiling a step-brother of his 
previous birth with the object of appropriating his property. The ƒourth 
kimd gƒ karma is the Defunct Karma. The term “ahos1” in Pali does not 
designate a special class of karma, but applies to karma that was due to 
rIipen In either the present existence or the next existence but did not 
meet conditions conductfive to 1ts maturation. In the case of Arahants, 
all their accumulated karma from the past which was due to ripen In 
future lives becomes defunct with therr final passing away with thetr 
achievement of “non-birth” fruit. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Dị Thục Đẳng Năm Quả 


Theo Quan điểm Phật giáo, có dị thục đẳng ngũ quả hay năm thứ 
quả báo chín muỗi khác nhau: Thứ nhất là Dị Thục Quả: Dị Thục Quả 
là quả báo nương theo thiện ác của quá khứ mà có được, cái quả khác 
với tính chất của cái nhân, như thiện nghiệp thì cẩm lạc quả, ác nghiệp 
thì cảm khổ quả, cả hai lạc quả và khổ quả không còn mang tính chất 
thiện ác nữa, mà là vô ký (neutral), nên gọi là dị thục tức là cái nhân 
khi chín lại khác. Khi chạm phẩi một hành động xấu, người phạm phải 
chịu khổ đau; khi làm được một hành động tốt, người ấy hưởng sung 
sướng. Sung sướng và khổ đau trong tự chúng là không thuộc tính cách 
đạo đức, xét về nghiệp của chúng thì chúng trung tính. Do đó mà quả 
nầy có tên “Dị Thục” hay “chín muôồi theo những cách khác nhau.” 
Quả khổ đau hay an lạc của đời nây là do nghiệp ác thiện của đời 
trước. Nói cách khác, Dị Thục Quả là quả báo khác thời mà chín, như 
trong một kiếp tái sanh nào đó thì do cái nhân đời trước mà ngũ căn 
đời nầy sẽ xấu, đẹp, thông minh, ngu độn (chứ không phải là thiện ác 
nữa, do đó mới gọi là dị thục quả). Thứ nhì là Đẳng Lưu Quả: Đẳng 
lưu có nghĩa là dòng trôi chảy không phân biệt. Do nhân mà trôi chảy 
tới quả, do gốc mà trôi chảy tới ngọn tương tự giống nhau. Loại nào 
sanh ra loại đó. Khi làm một hành động xấu hay tốt, khiến cho người 
làm hành động ấy dễ có xu hướng tiến đến những hành động xấu hay 
tốt. Vì nhân quả thuộc cùng một bản chất, nên quả nầy được gọi là 
“chẩy trong cùng một dòng” hay “đẳng lưu.” Do thiện tâm đời trước 
mà chuyển thành thiện tâm sau khi tái sanh; do ác tâm đời trước mà ác 
tâm đời nầy tăng trưởng. Quả đẳng lưu là từ thiện nhân sinh ra thiện 
quả, từ ác nhân sinh ra ác quả, từ vô ký nhân sinh ra vô ký quả (từ cái 
thiện tâm của ý nghĩ trước, mà chuyển thành thiện tâm sau; hoặc từ cái 
bất thiện tâm của ý nghĩ trước, mà sinh ra cái bất thiện tâm sau, hay 
bất thiện nghiệp của ý nghĩ sau). Nói cách khác, loại nào sanh ra loại 
đó, tính quả giống tính nhân mà trôi chảy ra nên gọi là Đẳng Lưu Quả. 
Thứ ba là Độ Dụng Quả: Nghĩa đen của độ dụng quả có nghĩa là sự 
vận dụng của người. Nó là kết quả của nhân tố trong công việc. Rau 
quả hay ngũ cốc sinh sôi từ đất lên do bởi ý chí, trí tuệ, và sự cần mẫn 
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của người nông dân; vì mùa gặt là kết quả do bởi nhân tố con người 
mang lại, nên “Độ Dụng Quả” được đặt tên cho kết quả nầy. Vị thế 
hiện tại và quả hành về sau, sự thưởng phạt đời nầy do công đức đời 
trước mà ra. Có người gọi là Sĩ Dụng Quả, là loại quả đồng thời sanh 
ra bởi “câu hữu nhân,” có nghĩa là tứ đại đều là nhân câu hữu với 
nhau, không có cái gì bị loại bỏ; và “tương ưng nhân,” như sự tương 
ưng giữa những điều kiện tâm và tính thần, chủ quan và khách quan. 
Thứ tư là Tăng Thượng Quả: Tăng thượng quả là quả tập hợp tạo bởi 
nghiệp nhân. Hễ có sự vật nào hiện hữu được là do bởi sự hợp tác tích 
cực hay tiêu cực của tất cả các sự vật khác, vì nếu sự hợp tác nầy thay 
đổi theo một cách nào đó thì sự vật kia sẽ không còn hiện hữu nữa. 
Khi sự đồng hiện hữu của các sự vật như thế được xem là kết quả của 
tính hỗ tương phổ quát, thì nó được gọi là “tăng thượng duyên.” Quả 
siêu việt đời nầy là do khả năng siêu việt đời trước hay cái quả do 
tăng thượng duyên mà sinh ra, như nhãn thức đối với nhãn căn là tăng 
thượng quả. Thứ năm là Ly Hệ Quả: Ly Hệ Quả là quả dựa vào đạo 
lực giải thoát của Niết Bàn mà chứng được, quả nầy tạo nên bởi lục 
nhân. Đây là loại quả không còn bị ràng buộc bởi bất cứ hệ lụy nào, 
quả Niết bàn. Niết Bàn là kết quả của sự tu tập tâm linh, và vì nó 
khiến cho người ta thoát khỏi sự trói buộc của sinh và tử nên nó được 
gọi là “giải thoát khỏi sự trói buộc” hay “Iy hệ quả.” 

Five DỰƒerently Ripening Fruis 


According to Buddhist point of view, there are five kinds of 
differently ripening fruits or five kinds of different effects: The firsf 
Jruit is Vipakaphala: Differing from the cause, different when cooked, 
or matured, I.e. the effect differing from the cause, pleasure differing 
from goodness Ifs cause, and paIn from evil. Maturing or producing 1ts 
effects in another life. When an evil deed Is committed, the doer 
suffers pain; when a good deed is done, he enJoys pleasure. Pleasure 
and pain In themselves are unmoral and neutral as far as theIr karmic 
character 1s concerned. Hence the name “differently ripening.” Fruit 
rIipening divergently (pleasure and goodness are In different categorIes; 
present organs accord In pain or pleasure with their past good or evil 
deeds). In other words, vipaka-phala 1s the Fruit ripening differently, or 
heterogeneous effect produced by heterogeneous cause, I.e. in another 
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Incarnation, or life, e.ø. the condition of the eye and other organs now 
resulting from specIfic sins or otherwise In previous existence. 
second fruit is Nishyanda: N¡isyanda means flowing-out or down, 
oufflow, regular flow, equal current. Like producing like; the equality 
of cause and effect; like causes produce like effects; of the same order. 
When an evil or a good deed 1s done, this tends to make the doer more 
easily disposed towards evils or øoods. As cause and effect are of the 
same nature, this “phala” 1s called “flowing In the same course.” Fruit 
of the same order (goodness reborn from previous øgoodness). The fruit 
of Nishyanda has uniformly continuous effect, like effetcs arise from 
like causes, e.ø. good from good, evil from evil; present condition 1n 
le from conduct In previous existence; hearing from sound, etc. In 
other words, like producing like, the equality of cause and effect, like 
causes produce like effects. The thừd fruit is Purushakara: Litcrally 
means man-working. lí Is the effect produced by a human agent at 
work. Vegetables or cereals grow abundantly from the earth owing to 
the will, intelligence, and hard work of the farmer; as the harvest 1s the 
fruit brought about by a human agency, the name purusha 1s given fo 
this form of effect. Present position and function fruit, the reward of 
moral merit In previous life. Some people call It the uniformly 
simultaneous effect, purusakara-phala or simultaneous effect produced 
by the co-operafive causes (sahabhu-hetu), as the four elements In 
nature, not one of which can be omitted; and the mutual responsIve or 
associated causes (samprayukta-hetu), 1.e. mind and menfal conditions, 
subJect with obJect. The ƒourth ƒruit is Adhipafiphala: The uniformly 
aggregate effect (adhipatiphala) 1s the aggregate effect produced by 
the karma hetu. That anything at all exists 1s due to the cooperation 
poSlfive or negative of all other things; for 1f the latter Interfere in any 
way, the former will cease to exist. When thus the co-existence of 
things 1s regarded as the result of universal mutuality, 1t 1s called “the 
helping.” This 1s a dominant effect, increased or superlor effect (fruIt) 
Or pOSIflon arising previous earnest endeavour and superIlor capacIty, 
e.ø. eye-sipht as an advance on the eye-organ. The fÿƒth ƒruit is 
Visamyoga: The uniformly emancipated effect (visamyoga-phala) 1s 
the emanicipated effect produced by all the six causes. This a fruit of 
freedom, which 1s free from all bonds, nirvana fruit. Nirvana 1s the fruit 
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Of spiritual discipline, and as it enables one to be released from the 
bondage of birth-and-death, it is called “freeing from bondage.” 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenfy-Six 


Nhân Quả Ba Đời 


Theo giáo lý nhà Phật, nhân quả báo ứng thông cả ba đời. 7 
nhất là Hiện báo: Quả báo hiện đời cho những hành động tốt xấu 
trong hiện tại. Thí dụ như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể 
được hưởng phước; còn đời nầy làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang 
tai họa. Thứ nhì là Sanh Báo: Sanh báo là trong kiếp nầy gây nghiệp 
thiện ác thì kiếp sau sẽ chịu quả báo sướng khổ. Thứ ba là Hậu Báo: 
Hậu báo là quả báo của một hay nhiều đời sau tạo nên bởi cái nghiệp 
thiện ác của đời nầy. Đời nay làm lành ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ 
ba, hay lâu hơn nữa mới được hưởng phước lành, hay thọ lãnh quả báo 
ác. Hậu báo sớm muộn không nhứt định, nhưng chắc chắn là không thể 
nào tránh khỏi. Hễ tạo nghiệp, dù thiện hay dù ác, chắc chắn sớm 
muộn gì sẽ phải thọ lãnh quả báo. Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên 
võng khôi khôi, sơ nhi bất lậu,” và “Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp 
bất vong; nhân duyên hội ngộ thời, quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là 
lưới trời tuy thưa lỗng lộng, nhưng một mảy lông cũng không lọt khỏi, 
và giả sử như trăm ngàn kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi 
nhơn duyên đầy đủ thì báo ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp 
đáng chú ý mà người Phật tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm 
về luật nhân quả: làm dữ ở kiếp nầy mà vẫn được giàu sang, là vì kiếp 
trước đã từng làm phước, cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy 
vì mới gieo nên chưa thành ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong 
kiếp trước hay nhiều kiếp trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên 
quả giàu sang phải trổ. Cũng như vậy, ăn ở hiền lành mà vẫn cứ nghèo 
cùng, hoặc luôn bị các điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn 
lành mới gieo trong kiếp nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao 
nhiêu nhân ác kiếp trước, đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm 
chín mùi. 
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The Law oƒ Cause and F;Íƒect 
Permedafes all Three LỰc Spans 


According to Buddhist teachings, karma and its retribution 
permeate all three liÍe spans. The ƒfirst recompense is the Imunediafe 
Retribufion: Present-life recompense for good or evil done 1n the present lIfe. 
For example, 1f wholesome karma are created In this life, 1t 1s possible to reap 
those meritorious retributions 1n this present life; 1ƒ evil karma are committed 
in this life, then the evil consequences will occur in this life. The second 
recompense ¡is the Rebirth RetribuHons or Next LỰc RefribuHons: LIÍ€`s 
retribution means the deeds, wholesome or unwholesome, done in this life 
produce their results, meriftorious retributions or evil karma, in the next 
reincarnaton. The fhird recompense is the Fufure Refribufons: PFuture 
retribution 1s the retribution received in the next or further incarnation for the 
deeds done ¡n this life. Wholesome and unwholesome karma are created in 
this life, but sometimes the karma will pass through the second, thírd life, or 
even longer before one 1s able to reap the meritorious retribufions or endure 
the evil consequences. Whether these future retributions are earlier or later 1s 
not absolute, but 1t is absolutely unavoidable. If there 1s action, whether 1t 1s 
good or evil, there will be consequences sooner or later. Ancient sages tauplht: 
“The heaven”s net may be thin, but even a hair will not fall through,” and 
“supposing hundreds of thousands of lives have passed, but the karma created 
sữill remains; when destimes, circumstances come fo fruition, the appropriate 
retributions will not be demied.” There are some noticeable situations which 
Buddhists should clearly understand to prevent any misunderstanding about 
the law of cause and effect: Those who commit evIl in this life, yet continue to 
prosper; 1t 1s because they have only began to commit transgressions 1n this 
life. However, in the former lives, they have already formed wholesome 
merifs, make offerings and charitable donations. The evil deeds of this life 
which have just been planted, have not had the proper time to form 
unwholesome consequences; while the wholesome deeds In the former lives 
planted long ago, have had the time to come to fruition in the present life. 
There are also other circumstances, where people practice good deeds, yet 
they continue to suffer, experience setbacks, misfortunes, etc. that 1s because 
they have Just learned to pracice wholesome conducts 1n the present life. 
Otherwise, in the former lives, they have created many unwholesome deeds. 
The wholesome deeds In this life have Just been planted, have not had the 
proper time to grow into wholesome fruition. However, the wholesome and 
wicked deeds In the former lives which had been planted long long ago, have 
had the proper time to come to fruifion 1n the present life. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Bốn Quan Điểm Về Nhân Quả 
Trong Phật Giáo 


Theo Ngài Long Thọ trong Trung Quán Luận, có bốn loại quan 
điểm về luật nhân quả: Thứ nhất là thuyết Tự Thân Mà Sinh Ra: Tự 
thân sanh ra có nghĩa là nguyên nhân và kết quả đồng nhất, sự vật 
được sanh ra bởi tự thân. Rõ ràng ngài Long Thọ nghĩ rằng đây là 
thuyết “nhân trung hữu quả luận” của trường phái Số Luận khi ngài 
phê bình về quan điểm của nhân quả tự sanh này. Sự phê bình của 
Trung Quán đối với lý luận này có thể tóm tắt như thế này: (¡) Nếu 
quả đã có trong nhân, thì sự tái sanh sản không thể có được. Số Luận 
có thể cho rằng tuy quả có thể hiện hữu trong nhân, sự biểu lộ của nó 
là điều mới mẻ. Tuy nhiên, điều này không có nghĩa rằng quả là một 
thực chất mới. Nó chỉ có nghĩa là một hình thức hoặc trạng thái mới 
của thực chất mà thôi, nhưng sự sai biệt trên hình thức hay trạng thái 
này lại đi ngược với sự đồng nhất của tầng lớp căn bản; (ï¡) Nếu bảo 
rằng nguyên nhân là một phần của hiện thực, và một phần tiềm tàng, 
thì chẳng khác nào thừa nhận rằng trong cùng một sự vật đã có tính 
chất đối nghịch nhau. Nếu nguyên nhân là một cái gì hoàn toàn tiểm 
tàng, thì tự nó không thể trở thành hiện thực khi không có sự trợ giúp 
của ngoại lực. Dầu không thể tự nó chảy ra ngoài hạt trừ phi nào nó 
được ép bởi một máy ép. Nếu nó cần đến sự trợ giúp của ngoại lực 
như vậy thì đã không có cái được gọi là “tự sanh sản.” Điều này có 
nghĩa là phải loại bổ hẳn thuyết “nhân trung hữu quả;” (ii) Nếu 
nguyên nhân và kết quả là đồng nhất, thì không thể phân biệt được cái 
nào là cái đã tạo sanh cái kia. Vì thế quan điểm “nhân trung hữu quả” 
tự gây khó khăn cho chính nó với sự tự mâu thuẫn. Thứ nhì là thuyết 
Sản Sanh Bởi Vật Khác: Thuyết “sản sanh bởi vật khác” có nghĩa là 
nguyên nhân và kết quả là khác nhau. Thuyết này được gọi là “nhân 
trung vô quả luận,” chủ trương của những người thuộc phái Nhất Thiết 
Hữu Bộ và Kinh Lượng Bộ, hoặc của Phật giáo Nguyên Thủy nói 
chung. Khi ngài Long Thọ phê bình về quan điểm về nhân quả khác 
tánh chất này, rõ ràng ngài đã nhắm đến những bộ phái đó. Sự phê 
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bình về “nhân trung vô quả luận” của ngài gồm những điểm quan 
trọng sau đây: (1) Nếu nhân quả khác nhau thì không một liên hệ nào 
giữa nhân và quả có thể tổn tại. Trong trường hợp đó thì bất thứ gì 
cũng có thể là sản phẩm của bất cứ thứ gì khác; (1i) Những người thuộc 
phái Nguyên Thủy cho rằng nhân sau khi sanh ra quả thì không còn tồn 
tại. Nhưng giữa nhân và quả có một loại quan hệ nhân quả “đương 
nhiên.” Trừ phi nào nhân quả cùng tôn tại thì chúng mới có thể có liên 
hệ với nhau. Nếu chúng không thể liên hệ với nhau, thì luật nhân quả 
trở thành vô nghĩa; (ii) Những người thuộc phái Nguyên Thủy tin rằng 
quả được sản sanh bởi sự kết hợp của một số yếu tố. Bây giờ sự kết 
hợp của các yếu tố này đòi hỏi phải có những yếu tố khác, và kế đó sự 
kết hợp mới này lại sẽ đòi hỏi một số yếu tố khác nữa. Điều này sẽ 
dẫn đến tình trạng “dần lân bất tận” (cứ tiếp tục mãi không ngừng 
nghỉ). Thứ ba là thuyết Do Cả Hai Mà Sanh Ra “Do Tự Nó Và Do 
Thứ Khác ”: Lý luận này tin rằng quả và nhân vừa giống nhau lại vừa 
khác nhau. Đây là sự kết hợp của nhân trung hữu quả luận” và “nhân 
trung vô quả luận,” nên bao gồm sự mâu thuẫn của cả hai. Ngoài ra, 
loại lý luận này đã bao trùm thực tại với hai loại đối lập tánh (đồng 
nhất và khác nhau) cùng một lúc. Thứ £ là thuyết Vô Nguyên Nhân 
hay Ngẫu Nhiên Mà Sanh Ra: Lý luận này cho rằng sự vật sản sanh 
một cách ngẫu nhiên, không có nguyên nhân. Những người tin vào “Tự 
tánh luận” là những người theo chủ nghĩa tự nhiên hay chủ nghĩa hoài 
nghỉ tin vào lý luận này. Loại lý luận này nếu không nêu ra được lý do 
thì chẳng khác nào một lý luận độc đoán hoàn toàn hoang đường. Và 
nếu có một lý do được nêu ra thì chẳng khác nào nó đã thừa nhận một 
nguyên nhân. 


Four Views 0ƒ Causalify 
In Buddhism 


According to NagarJuna In the Madhyamaka Sastra, there are four 
views about causality: The first view is the theory 0ƒ Selƒ-Becoming: 
This means that the cause and effect are Identical, that things are 
produced out of themselves. Nagarjuna had evidently in view the 
Satkaryavada of Samkhya while criticizing the autogenous theory of 
causality. The Madhyamika's criiclsm of this theory may be 
summarized thus: (1) If the effect 1s already present In the cause, not 
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purpose would be served by 1s re-production. The Samkhya may say 
that though the effect may be present In the cause, 1fs manifestatlon 1s 
something new. Thịs, however, does not mean that the effect 1s a new 
substance. It only means that It 1s a new form or sfate øoes agaInst the 
1dentity of the underlying substratum; (1) lf it 1s said that the cause 1s 
partly actual, and partly potential, it would amount fo accepting 
opposed natures In one and the same thing. If the cause 1s wholly 
potential, it cannot by 1tself become actual without an extraneous aid. 
The oil cannot be got out of the seed, unless 1t 1s pressed by a crusher. 
If it has to depend on an external aid, then there 1s no “self-production” 
(svata-utpattnh); (11) lf the cause and effect are identical, it would be 
1mpossIble to distinguish one as the producer of the other. The Identity 
view of cause and effect 1s, therefore, troubled 1tself with self- 
contradiction. The second view is the Production Tom Another 
(Parafa-Utpatfih): This means that the cause and effect are different. 
Ths view 1s known as “Asatkaryavada.” This was held by the 
Sarvastivadins and Sautrantikas or the Hinayanists 1n general. 
Nagarjuna had obviously these in view while criicizing this 
heterogeneous view of causality. His criticism of this view makes out 
the following Iimportant points: (¡) lf the cause 1s different from the 
effect, no relation can subsist between the two. In what case anything 
can be produced from anything. (1ñ) The Hinayanist believed that with 
the production of the effect the course ceased to exist. But “ex- 
hypothesis” causality 1s a relatlon between two. Ủnless the cause and 
effect co-exist, they cannot be related. If they cannot be related, 
causality becomes meaninpless. (11) The Hinayanist believed that the 
effect Is produced by a combinatlon of factors. Now for the co- 
ordination of these factors, another factor would be required, and again 
for the co-ordination of the additional factor with the previous one, 
another factor be required. This would lead to a “regressus ad 
ininitum'. The thiữd view ¡s the Production from Both “líself' and 
Another ” (Duabhyam-Uipafih): Thìs theory belleves that the effect 1s 
both identical with and different from the cause. This 1s a combination 
of both Satkaryavada and Asatkaruavada, and so contains the 
Inconsistencles of both. Besides this would Iinvest the real with two 
opposed characters (identity and difference) at one and the same time. 
The ƒourth view 1s the Production Without Any Cause or Producfion by 
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Chance (AheHtah-Uipatfih): Thịs theory maintains that thìngs are 
produced without a cause, or produced by chance. The Naturalists and 
Sceptics (Svabhavaadins) believed In such a theory. If no reason Is 
assigned for the theory, 1t amountfs to sheer, perverse dogmatism. If a 
Teason 1s assigned, it amounfs to accepting a cause. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Sáu Loại Quả Báo 


Báo là kết quả sướng khổ trong kiếp nầy do nghiệp nhân thiện ác 
(những nhân hay hành động thiện ác) trong quá khứ báo đáp. Theo 
Phật giáo, kiếp nầy nhận lãnh phước báo hay sự trừng phạt của những 
những nghiệp lực đời trước. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Lục Báo như sau: “Ông A 
Nan! Chúng sanh vì lục thức tạo nghiệp, bị chiêu lấy ác báo theo sáu 
căn ra.” Thứ nhất là “Kiến Báo”: Kiến báo chiêu dẫn các nghiệp. 
Kiến nghiệp nầy giao kết thì lúc chết, trước hết thấy lửa đầy mười 
phương. Thần thức của người chết nương bay theo khói, sa vào địa 
ngục vô gián, phát hiện ra hai tướng. Một là thấy sáng thì có thể thấy 
khắp nơi các ác vật, sanh ra sợ hãi vô cùng. Hai là thấy tối, lặng lẽ 
chẳng thấy gì cả, sinh ra sợ hãi vô cùng. Như vậy thấy lửa đốt thì nơi 
thính căn, có thể làm những nước sôi trong chảo đồng; khi đốt nơi tỷ 
căn, có thể làm khói đen, hơi lửa; khi đốt nơi tri vị căn, có thể làm 
những viên sắt nóng; khi đốt nơi xúc căn, có thể làm cái lò tro than 
nóng; khi đốt nơi tâm căn, có thể sanh ra đống lửa, tung ra bay cả 
không giới. Thứ nhì là “Văn Báo”: Văn báo chiêu dẫn ác quả. Văn 
nghiệp nây giao kết, lúc chết thấy sóng chìm ngập trời đất, thần thức 
nương theo sóng trôi vào ngục vô gián. Phát hiện ra hai tướng, một là 
nghe rõ, nghe nhiều tiếng ồn làm rối loạn tinh thần, và hai là không 
nghe thấy gì, vắng lặng u trầm. Sóng nghe như thế chẩy vào cái nghe 
làm thành sự trách phạt, gạn hỏi. Chẩy vào cái thấy làm thành sấm sét 
và các khí độc. Chảy vào hơi thở, làm thành mưa sương, tưới các trùng 
độc khắp thân thể. Chẩy vào vị làm thành mủ huyết và những đồ uế 
tạp. Chảy vào xúc, làm thành súc sinh, ma quỷ và phân. Chảy vào ý, 
làm thành sét và mưa đá phá hoại tâm phách. Thứ ba là “Khứu Báo ”: 
Khứu báo chiêu dẫn ác quả, khứu nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy 
độc khí đầy dẫy xa gần. Thần thức nương theo khí vào vô gián địa 
ngục. Phát hiện ra hai tướng: một là thông khứu, bị các độc khí nhiễu 
loạn tâm thần, và hai là tắc khứu, khí không thông, bức tức mà té xỉu 
xuống đất. Khi ngửi như thế xông vào hơi thở, làm thành nghẹt và 
thông. Xông vào cái thấy làm thành lửa và đuốc. Xông vào cái nghe 
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làm chìm, đắm, sôi, trào. Xông vào vị, làm thành vị ương vị thối. Xông 
vào xúc làm thành nát, rũ, thành núi đại nhục có trăm nghìn con mắt 
mà vô số trùng ăn. Xông vào cái nghĩ làm thành tro nóng, chướng khí 
và cát bay mà đập nát thân thể. Thứ £ là “Vị Báo”: Vị báo chiêu dẫn 
ác quả. Vị nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy lưới sắt phát ra lửa dữ, 
chá y rực khắp thế giới. Thần thức mắc lưới vào ngục vô gián phát hiện 
ra hai tướng: một là hít khí vào, kết thành băng, thân bị nứt nẻ, và thứ 
hai là thở khí ra, bốc lên thành lửa dữ cháy tan cốt tủy. Thứ vị nếm ấy 
trải qua cái nếm, làm thành sự thừa lĩnh, nhẫn chịu. Trải qua cái thấy, 
làm thành vàng đá nóng đỏ. Trải qua cái nghe, làm thành gươm đao 
sắc. Trải qua hơi thở, làm thành lồng sắt lớn trùm cả quốc độ. Trải qua 
xúc, làm thành cung, tên, nỏ. Trải qua ý, làm thành thứ sắc nóng bay 
trên hư không rưới xuống. Thứ năm là “Xúc Báo ”: Xúc báo chiêu dẫn 
ác quả. Xúc nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy núi lớn bốn phía họp 
lại, không có đường đi ra. Thân thức thấy thành lớn bằng sắt, các rắn 
lửa, chó lửa, cọp, gấu, sư tử, những lính đầu trâu, quỷ la sát đầu ngựa 
cầm thương đao, lùa người vào thành đến ngục vô gián. Phát hiện ra 
hai tướng: một là xúc hợp lại, núi giáp lại ép thân thể, xương thịt tuôn 
mắấu, và thứ hai là xúc ly, gươm đao đâm chém vào người, tim gan tan 
nát. Thứ xúc ấy trải qua cái xúc, làm thành đường, quán, sảnh, án. Trải 
qua cái thấy làm thành thiêu đốt. Trải qua cái nghe làm thành đập, 
đánh, đâm, bắn. Trải qua hơi thở làm thành túi, đẫy, tra khảo, trói 
buộc. Trải qua cái nếm làm thành kiểm, kẹp, chém, chặt. Trải qua cái 
ý, làm thành sa xuống, bay lên, nấu, nướng. Thứ sáu là “Tư Báo ”: Tư 
báo chiêu dẫn ác quả. Tư nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy gió dữ 
thổi hư nát quốc độ. Thần thức bị thổi bay lên hư không, theo gió rơi 
vào ngục vô gián. Phát hiện ra hai tướng: một là không biết, mê muội 
vô cùng, chạy mãi không thôi, và thứ hai là không mê, biết cái khổ bị 
nấu, bị thiêu, đau đớn vô cùng. Cái nghĩ bậy đó kết cái nghĩ, làm thành 
phương hướng, xứ sở. Kết cái thấy, làm thành nghiệp cảnh và đối 
chứng. Kết cái nghe, làm thành hòn đá lớn chụm lại, làm băng, làm 
sương, đất. Kết hơi thở, làm thành xe lửa lớn. Kết cái nếm, làm thành 
tiếng la, hét, khóc, than. Kết cái xúc, làm thành thân lớn, thân nhỏ, và 
trong một ngày vạn lần chết đi sống lại, cúi xuống, ngước lên. 
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Six Kimds oƒ Ñecoimmpensafions 


The reward-frut means consequences of past deeds. Pain or 
pleasure resulting 1n this life from the practices of a previous le. 
According to Buddhism, this life of reward or punishment for former 
deeds. In the Surangama Sutra, book Eipht, the Buddha reminded 
Ananda about the six retributions as follows: “Ananda! Living beings 
create karma with theIr sIx consciousnesses. The evil retributions they 
call down upon themselves come from the six sense-organs.” The firsf 
recompensafion 1s the “RÑefribufion oƒ Seeing”: Retribution oŸ seeing, 
which beckons one and leads one to evil ends. The karma of seeing 
intermingles, so that at the time of death one first sees a raging 
conflaration which fills the ten directions. The deceased one”s spiritual 
conscIousness takes flight, but then falls. Riding on a wisp of smoke, 1t 
enters the Intermittent hell. 'There, 1t is aware of two appearances. One 
IS a perception of briphtness In which can be seen all sorts of evil 
thngs, and 1t gives rise to boundless fear. The second one is q 
Percepfon öoƒ Darkness: The perception of darkness in which there 1s 
total stillness and no sight, and it experiences boundless terror. When 
the fire that comes from seeing burns, the sense of hearing. It becomes 
cauldrons of boiling water and molten copper; when 1t burns the breath, 
1t becomes black smoke and purple fumes; when 1t burns the sense of 
taste, 1t becomes the scorching hot pellets and molten iron gruel; when 
1t burns the sense of touch, 1t becomes white-hot ember and glowing 
coals; when 1t burns the mind, 1t becomes stars of fire that shower 
everywhere and whip up and inflame the entire realm of space. The 
second recompensation 1s the “Retribution of Hearing”. Retribution of 
hearing, which beckons one and leads one to evil ends. The karma of 
hearing Intermingles, and thus at the time of death onr first sees 
gigantic waves that dorwn heaven and earth. The deceased one”s 
SpIritual conscIousness falls into the water and rides the current info the 
unitermittent hell. There, It 1s aware of two sensatlons, one 1s open 
hearing, in which 1t hears all sorfs of noise and 1fs essential spirit 
becomes confused, and the second 1s closed hearing, in which there 1s 
total stillness and no hearing, and 1ts soul sinks into oblivion. When the 
waves from hearing flow Into the hearing, they become scolding and 
I1nterogation. When they flow Into the seeing, they become thunder and 
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roaring the evil poIsonous vapors. When they flow Into the breath, they 
become rain and fog that 1s permeated with poIsonous organisms that 
entirely fill up the body. When they flow Into the sense of taste, they 
become pus and blood and every kind of filth. When they flow Into the 
sense of touch, they become animal and ghosts, and excrement and 
urine. When they flow Into the mind, they become lightning and hail 
which ravage the heart and soul. The fhưữd recompensation is the 
*Retribution oƒ Smelling ”: The retribution of smelling, which beckons 
one and leads one to evil ends. The karma of smelling Intermingles, 
and thus at the time of death one first sees a poisonous smoke that 
permeates the atmosphere near and far. The deceased one”s spiritual 
conscIousness wells up out of the earth and enters the unintermittent 
hell. There, 1t 1s aware of two sensatlons: one 1s unobstructed smelling, 
in which 1t 1s thouroughly infused with the evil vapors and Ifs mind 
becomes distressed, and the second 1s obstructed smelling, in which 1ts 
breath 1s cut off and there is no passage, and it lies stifled and 
suffocating on the ground. When the vapor of smelling invades the 
breath, it becomes cross examination and bearing witness. When 1t 
Invades the seeing, 1t becomes fire and torches. When 1t invades the 
hearing, I(t becomes sinking and drowning, oceans, and bubbling 
cauldrons. When ¡1t Invades the sense of taste, 1t becomes putrid or 
rancid foods. When 1t invades the sense of touch, 1t becomes ripping 
apart and beating to a pulp. It also becomes a huge mountain of flesh 
which has a hundred thousand eyes and which 1s sucked and fed upon 
by numberless worms. When In invades the mind, it becomes ashes, 
pestilent airs, and flying sand and gravel which cut the body to ribbons. 
The ƒourth recompensafion 1s the “Ñetribufon gƒ Tasftng”: The 
retribution of tasting, which beckons and leads one to evil ends. This 
karma of tasting Iintermingles, and thus at the time of death one first 
sees an Iron net ablaze with a raging fire that covers over the entire 
world. The deceased one”s spIritual conscIousness passes down through 
ths hanging net, and suspended upside down, 1t enters the 
uninterminttent hell. There, It 1s aware of tfwO sensations: one 1s a 
sucking air which congeals Into Ice so that it freezes the flesh of his 
body, and the second a spitting blast of air which spwes out a raging 
fire that roasts his bones and marrow to a pulp. When the tasting of 
flavors passes through the sense of taste, It becomes what must be 
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acknowledged and what must be endured. When 1t passes through the 
seeing, It becomes burning metal and stones. When 1t passes through 
the hearing, It becomes sharp weapons and knives. When It passes 
through the sense of smell, it becomes a vast Iron cage that encloses 
the entire land. When 1t passes through the sense of touch, It becomes 
bows and arrows, crossbows, and darts. When 1t passes through the 
mind, it becomes flying pIieces of molten 1ron that rain down from out 
Of space. The fiƒth recompensation is the “Ñetribufion 0ƒ Touching ”› 
The retribution of touching which beckons and leads one to evil ends. 
The karma of touching Intermingles, and thus at the time of death one 
Íirst sees huge mountains closing 1n on one from four sides, leaving no 
path of escape. The deceased one”s spiritual consciousness then sees a 
vast Iron city. Flery snakes and fiery dogs, wolves, lions, ox-headed Jail 
keepers, and horse-headed rakshasas brandishing spears and lances 
drive 1t into the iron city toward the unintermittent hell. There, 1 1s 
aware Of two sensaflons: one 1s touch that Involves coming together, in 
which mountains come together to squeeze 1ís body until 1s flesh, 
bones, and blood are totally dispersed, and the second 1s touch that 
Involves separatlon, in which knives and swords attack the body, 
ripping the heart and liver to shreds. When this touching passes through 
the sensation of touch, It becomes striking, binding, stabbing, and 
plercing. When 1t passes through the seeing, 1t becomes burning and 
scorching. When 1t passes through the hearing, It becomes questioning, 
Invesfigating, court examinations, and interrogation. When 1t passes 
through the sense of smell, it becomes enclosurs, bags, beating, and 
binding up. When 1t passes through the sense of taste, It becomes 
plowing, pinching, chopping, and severing. When 1t passes through the 
mind, it becomes falling, flying, frying, and brolling. The sixth 
recompensafion ¡1s the “Retribution oƒ Thinking”: The retributlon oŸ 
thinking, which beckons and leads one to evil ends. The karma of 
thinking intermingles, and thus at the time of death one first sees a foul 
wind which devastates the land. The deceased one*s spiritual 
conscIousness 1s blown up Info space, and then, spiraling downward, 1t 
rides that wind straight into the unintermittent hell. There, 1t 1s aware of 
twO sensations: one 1s extreme confusion, which causes 1t to be frantic 
and to race about ceaselessly, and the second 1s not confusion, but 
rather an acute awareness which causes It to suffer from endless 
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roastng and burning, the extreme pain of which 1s difficult to bear. 
When this deviant thought combines with thinking, 1t becomes locations 
and places. When it combines with seeing, It becomes Inspection and 
testimonies. When 1t combines with hearing, 1t becomes huge crushing 
rocks, Ice, and frost, dirt and fog. When 1t combines with smelling, 1t 
becomes a great flery car, a fiery boat, and a fiery jail. When 1t 
combines with tasting, 1t becomes loud calling, wailing, and regretful 
crying. When 1t combines with touch, 1t becomes sensations large and 
small, where ten thousand births and ten thousand deaths are endured 
every day, and of lying with one”s face to the ground. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Mười Nhân Mười Quả 


Theo Phật giáo, luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên 
nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên 
nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng 
lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ 
không có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy 
dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nầy người ấy không làm øì đáng trách. Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về thập nhân 
thập quả như được nói đến dưới đây. Thứ nhất là Dâm Tập Nhân: 
Dâm dục phát triển thành thói quen vì sự giao hợp trong đó hai người 
âu yếm nhau và phát sanh sức nóng kích thích sự ham muốn. Chuyện 
nầy cũng giống như việc chà xát hai tay với nhau. Nhân dâm dục có 
quả báo là giường sắt nóng, cột đồng, tám địa ngục nóng (giường sắt 
có nghĩa là sự ham muốn, và cột đồng có nghĩa là sự thèm muốn tình 
dục). Đức Phật dạy: “Dâm tập giao tiếp, phát ra từ nơi cọ xát mãi 
không thôi. Như vậy nên lúc chết thấy có lửa sáng, trong đó phát động. 
Ví dụ như người lấy tay cọ xát nhau thấy có hơi nóng. Hai cái tập 
nương nhau khởi, nên có việc giường sắt trụ đồng. Cho nên mười 
phương các Đức Phật nói dâm là lửa dục. Bồ Tát thấy sự dâm dục như 
tránh hầm lửa.” Thứ nhì là Tham Tập Nhân: Nhân tham lam quả báo 
là địa ngục lạnh. Đức Phật dạy: “Tham tập giao kết, phát ra thu hút 
mãi không thôi. Như vậy nên có chứa cái giá lạnh, trong đó lạnh lẽo. 
Ví dụ người lấy miệng hít gió, thấy có hơi lạnh. Hai cái tập xô đẩy 
nhau, nên có những việc ba ba, tra tra, la la, như băng lạnh, hoa sen 
trắng, đỏ, xanh. Vì thế mười phương các Đức Phật nói tham cầu như là 
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nước tham. Bồ Tát nên tránh tham như tránh biển độc.” Thứ ba là Mạn 
Tập Nhân: Nhân ngã mạn quả báo là bị rơi vào sông máu biển độc. 
Đức Phật dạy: “Mạn tập giao lấn, phát ra ỷ nhau, tuôn chẩy mãi không 
thôi. Như vậy nên có cuồn cuộn chảy, chứa sóng thành nước. Như lưỡi 
nếm vị, chảy nước dãi vậy. Hai tập cổ động nhau, nên có các việc sông 
huyết, tro cát nóng, biển độc, nước đồng, vân vân. Vì thế mười phương 
Phật gọi ngã mạn là uống nước si. Bồ Tát nên tránh ngạo mạn như 
tránh chỗ sa lầy lớn.” Thứ tư là Sân Tập Nhân: Nhân sân hận quả báo 
là bị thiến, cắt, đẽo. Đức Phật dạy: “Sân tập xung đột xen nhau, phát 
từ nơi giận nhau, kết mãi không thôi. Tâm nóng nảy phát ra lửa, hun 
đúc khí kết lại thành loại kim. Như vậy nên có các việc đao sơn, kiếm 
thụ, và phủ việt. Như người bị hàm oan, đằng đằng sát khí. Hai tập 
kích thích nhau, nên có các việc bị hình, chém, đâm, đánh, đập. Vì thế 
mười phương Phật nói nóng giận tên là đao kiếm sắc. Bồ Tát tránh sân 
như tránh sự tàn sát.” Thứ năm là Trá Tập Nhân: Gian trá lừa đảo 
quả báo là bị gông cùm roi vọt. Đức Phật dạy: “Irá tập dụ nhau, phát 
từ nơi dỗ nhau, dẫn dắt không thôi. Vì vậy như dây quấn cây để sống, 
nước tưới ruộng thì cây cỏ sinh trưởng. Hai tập nhân nhau, nên có các 
việc gông, xiểng, cùm, xích, roi, đánh, vân vân. Vì thế mười phương 
Phật gọi gian ngụy là giặc hiểm. Bồ Tát nên tránh gian trá như tránh 
lang sói.” Thứ sáu là Cuống Tập Nhân: Đức Phật dạy: “Cuống tập dối 
nhau, phát từ nơi dối gạt nhau, dối và vu khống mãi không thôi, buông 
tâm làm gian. Như vậy nên có đồ bẩn thỉu, bụi bậm ô uế, như bụi theo 
gió, đều không thấy. Hai tập giao nhau, nên có các việc chìm đắm, 
vụt, bay. Vì thế mười phương Phật gọi lừa gạt là cướp giết. Bồ Tát 
tránh dối gạt như tránh rắn độc.” Thứ bảy là Oan Tập Nhân: Đức Phật 
dạy: “Oan tập hiểm nhau, phát từ nơi hàm hận. Như vậy nên có những 
việc ném đá, ném gạch, nhốt cũi, rọ, như người âm độc, lòng chất chứa 
các sự ác. Hai tập lấn át nhau, nên có những việc ném bắt, đánh, bắn. 
Vì thế mười phương Phật gọi oan gia là quỷ phá hoại. Bồ Tát tránh oan 
gia như rượu độc.” Thứ tám là Kiến Tập Nhân: Quả báo của kiến tập 
là bị tra tấn khảo đảo. Đức Phật dạy: “Kiến tập giao minh, như thân 
kiến, kiến thủ, giới cấm thủ, tà giải, các nghiệp. Phát từ nơi chống trái, 
sinh ra trái nhau. Như vậy nên có sứ vua, chủ lại cầm văn tịch làm 
chứng. Ví như người đi đường qua lại gặp nhau. Hai tập giao nhau, nên 
có các việc tra hỏi, gian trá, xét gạn, khám tra, vạch cứu, soi rõ, và 
thiện ác đồng tử tay cầm quyển số để biện bạch. Vì thế mười phương 
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Phật gọi ác kiến là hầm ái kiến. Bồ Tát tránh các sự thiên chấp hư 
vọng như xa vũng nước độc.” Thứ chín là Uổng Tập Nhân: Đức Phật 
dạy: “Uống tập xen nhau, phát từ nơi vu báng. Như vậy cho nên có các 
việc hai hòn núi đá ép lại, nghiền, xay. Ví dụ đứa giặc dèm pha, hại 
người lương thiện. Hai tập xô đẩy nhau, nên có các việc giằng, ép, đè, 
nén, lọc, cân. Vì thế mười phương Phật gọi vu oan là cọp biết dèm nói. 
Bồ Tát tránh sự vu oan như tránh sét đánh.” Thứ mười là Tụng Tập 
Nhân: Đức Phật dạy: “Tụng tập giao huyên, phát từ che dấu. Như vậy 
nên có những việc gương soi thấy tỏ rõ, ví như giữa mặt trời không thể 
dấu hình ảnh. Hai tập bày ra, nên có các bạn ác tố cáo, nghiệp cảnh 
hỏa châu, vạch rõ và đối nghiệm nghiệp đời trước. Vì thế mười phương 
Phật gọi che dấu là âm tặc. Bồ Tát tránh che dấu như bị đội núi cao đi 
trên biển cả.” 


Ten Causes and Ten Fjƒƒects 


According to Buddhism, law of cause and effect or the relation 
between cause and effect In the sense of the Buddhist law of “Karma”. 
Cause Is a primary force that produces an effect; effect 1s a result of 
that primary force. The law of causation governs everything In the 
universe without exception. The law of causatilon (reality 1tself as 
cause and effect in momentary operation). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. LikewIse every resultant actlon or 
effect has Ifs cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situations. The Moral Causation 
in Buddhism means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1S 
own result on the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. 
But In most cases “happiness” 1s understood not in 1ts moral or spiritual 
sense but in the sense of material prosperity, social position, or political 
influence. For instance, kingship 1s considered the reward of one”s 
having faithfully practiced the ten deeds of goodness. lÝ one meets a 
tragic death, he 1s thought to have committed something bad In his past 
lives even when he might have spent a blameless life In the present 
one. According to the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha 
reminded Ananda about the ten causes and ten effects as mentioned 
below. The first cause and tís efƒect is the Habifs oƒ Lust or the Habtf 
0ƒ Sexual Desire: Lust grows 1nto a habIt because of sexual Intercourse 
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in which two people caress each other thereby producing heat that In 
turn stimulates desire. Thịs 1s like the heat caused by rubbing the hands 
together. Adultery results in the Iron bed, the copper pillar, and the 
eight hot hells (the bed stands for sexual desire and the pillar for the 
partner on whom the sinner depends to stimulate his sexual appetite). 
The Buddha taught: “Habits of lust and reciprocal Interactions which 
ØIve rIse to mutual rubbing. When this rubbing continues without cease, 
1t produces a tremendous raging fire within which movement oCCurs, 
Just as warmth arises between a person”s hands when he rubs them 
together. Because these two habits set each other ablaze, there come 
I1nto being the iron bed, the copper pillar, and other such experlences. 
Therefore, Thus Come Ones of the ten directions look upon the 
practice of lust and name 1t the “fire of desire.` Bodhisattvas avoid 
desire as they would a flery pIt.” The second cause and iís eƒfect 1s the 
Habiifs oƒ Greed (craving): Covetousness results in the cold hells. The 
Buddha taught: “Habits of greed and Intermingled scheming which g1ve 
rise to a suction. When this suction becomes dominant and Incessant, 1t 
produces Intense cold and solid Ice where Íreezing oCCurs, Just as a 
sensation of cold 1s experlenced when a person draws In a blast of wind 
through his mouth. Because these two habits clash together, there come 
1nto being chattering, whimpering, and shuddering; blue, red, and white 
lotuses; cold and Ice; and other such expeirences.” The third cause and 
tís e[ƒect is the Habifs oƒ Arrogance: ConceIt results 1n blood rivers and 
polsonous seas. Habits of arrogance and resulting friction which g1ve 
rise to mutual intmidation. When 1t accelerates without cease, It 
produces torrents and rapids which create resfless waves of water, Jusf 
as Wwater 1s produced when a person continuously works his tongue In 
an effort to taste flavors. Because these two habits Incite one another, 
there come Into being the river of blood, the river of ashes, the burning 
sand, the poIsonous sea, the molten copper which 1s poured over one or 
which must be swallowed, and other such experiences. Therefore, the 
Thus Come Ones of the ten directions look upon self-satisfaction and 
name It “drinking the water of stupidity.` Bodhisattvas should avoid 
arrogance as they would a huge deluge.” The ƒourth cause and is 
effect is the Habifs oƒ Hatred (anger): Hatred results in emasculation 
of sex organ. Habits of hatred which give rise to mutual defiance. 
When the defiance binds one without cease, oneˆs heart becomes so 
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hot that 1t catches fire, and the molten vapor turns Into metal. From 1t 
produced the mountain of knives, the 1ron cudgel, the tree of swords, 
the wheel of swords, axes and halberds, and spears and saws. lt 1s like 
the Intent to kill surging forth when a person meets a mortal enemy, so 
that he 1s roused to action. Because these two habits clash with one 
another, there come Into being casftration and hacking, beheading and 
mutllation, filing and sticking, flogging and beating, and other such 
experiences. Therefore, the Thus Come Ones of the ten directlons look 
upon hatred and name It “sharp knives and swords.` Bodhisattvas 
should avoid hatred as they would ther own execution.” The /jth 
cause and tts cÍ[Ject is the Habifs oƒ Decepfions: Decettfulness result in 
yokes and being beaten with rods. The Buddha taught: “Habits of 
deception and misleading involments which give rise to mutual guide. 
When such maneucering confinues without cease, it produces the ropes 
and wood of gallows for hanging, like the grass and trees that ørow 
when wafter saturates a field. Because these two habits perpetuate one 
another, there come Into being handcuffs and fetters, cangues and 
locks, whips and clubs, sticks and cudgels, and other such experlences. 
Therefore, the Thus Come Ones of the ten directions look upon 
deception and name 1t a “treacherous crook.` Bodhisattvas fear 
deception as they would a savage wOolf.” The sixth cause and tís efƒect 
1$ the Habis oƒ Lymg: The Buddha taught: “Habits of lying and 
combined fraudulence which give rise to mutual cheating. When false 
accusaflons continue without cease, one becomes adept at corruption. 
From this there come I1nto being dust and dirt, excrement and urine, 
filth, stench, and Impuritles. It 1s like the obscuring of everyone”s vision 
when the dust Is stirred up by the wind. Because these two habits 
augment one another, there come Into being sinking and drowning, 
tossing and pitching, flying and falling, floating and submerging, and 
other such experiences. Therefore, the Thus Come Ones of the ten 
directions look upon lying and name 1t “robbery and murder.' 
Bodhisattvas regard lying as they would treading on a venomous 
snake.” The seventh cause and tfs efƒect is the Habifs 0ƒ Aniimosify 
(resentnenf): Habits of animosity and Interconnected enmity which 
ØIVe rIse fO øgrlevances. From this there come Into being flying rocks, 
thrown stones, caskets and closets, cages on wheels, Jars and 
confainers, and bags and rods. It 1s like someone harming others 
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secretly. He harbors, cherishes, and nurtures evil. Because these two habits 
swallow one another up, there come 1nto being tossing and pitching, se1zing 
and apprehending, striking and shooting, casting away and pinching, and other 
such experiences. Therefore, the Thus Come Ones of the ten đirections look 
upon animosity and name 1t a “disobedient and harmful ghost.` Bodhisattvas 
regard animosity as they would drinking poisonous wine.” The eighth cause 
and its effect is the Habifs 0ƒ Views (wrong views): Wrong views result in 
torture. The Buddha taught: “Habits of views and the admixture of 
understandings, such as Satkayadrishti, views, moral prohibitions, grasping, 
and deviant insight Iinto various kinds of karma, which bring about opposition 
and produce mutual antagonism. From them there come Into being court 
officials, deputies, certifiers, and registrars. They are like people traveling on 
a road, who meet each other coming and going. Because these two habIts 
infiuence one another, there come into being official inguiries, baited 
quesfions, examinations, 1nterrogations, public Investigations, expOsure; a 
youth who 1s recording good and evil, carrying the record books of the 
offenders` arguments and retionalizatons, and other such experiences. 
Therefore, the Thus Come Ones of the ten directions look upon evil views and 
name them the “pit of views.` Bodhisattvas regard having false and one-sided 
Views as they would standing on the edge of a steep ravine full of poison.” 
The Ninh cause and ifs c[fect is the Habtfs oƒ Injustice (unƒqữness): 
Habits of inJustice and therr interconnected support of one another; they result 
1n instigating false charges and libeling. From them are produced crushing 
between mountains, crushing between rocks, stone rollers, stone grinders, 
plowing, and pulverizing. It 1s like a slanderous villain who engages 1n 
persecuting good people unjJustly. Because these two habits Join ranks, there 
come 1nto being pressing and pushing, bludgeons and compulsion, squeezIng 
and straining, weighing and measuring, and other such experiences. 
Therefore, the Thus Come Ones of the ten directions look upon harmful 
accusations and name them a “treacherous tiger.` Bodhisattvas regard inJustice 
as they would a bolt of lightning.” The tenth cause and tfs eƒfect is the 
Habis oƒ Liigafion (dispufafion): Habits of litigation and the mutual 
đisputations which g1ve rise to covering. From them there are produced a look 
1n the mirror and illumination by the lamp. It 1s like being in direct sunlight. 
There 1s no way one can hide one”s shadow. Because these two habits bicker 
back and forth, there come 1nto being evil companions, the mirror of karma, 
the fiery pearl, exposure of past karma, inquests, and other such experiences. 
Therefore, all the Thus Come Ones of the ten directions look upon covering 
and name 1t a “vin villain.` Bodhisattvas regard covering as they would having 
fO carry a mounftain atop their heads while walking upon the sea.” 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Luật Nhân Quả: 
Nguyên Lý Cốt Lõi Của Đạo Phật 


Như trên đã nói, luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên 
nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên 
nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng 
lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ 
không có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bẩn trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Nhân là 
nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành 
của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật 
trong vũ trụ không có ngoại lệ. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
nguyên nhân chính đưa đến mọi hậu quả là “Vô Minh”. Vô minh là 
yếu tố của tâm thức, một trạng thái làm u ám trí năng. Vô minh làm 
cho chúng ta không biết sự thật chúng ta là gì và sự vật chung quanh 
chúng ta tổn tại theo cơ chế nào. Vô minh chẳng những làm cho chúng 
ta không thấy bộ mặt thật của sự vật, mà nó còn vẽ vời sự vật một 
cách sai lạc. Hiểu và tin vào luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị 
đoan, không ý lại thần quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời 
mình là do nghiệp nhân của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng 
tự tin, có thêm sức mạnh to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì 
chắc chắn nghiệp quả sẽ chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả 
như lúc tạo nhân. Nếu làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, 
nghiệp có thể chuyển hoàn toàn. Khi biết mình là động lực chính của 
mọi thất bại hay thành công, người Phật tử sẽ không chán nản, không 
trách móc, không ỷ lại, có thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn 
thành tốt mọi công việc. Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử 
khi làm một việc gì, khi nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả 
tốt hay xấu của nó, chứ không làm liễu, để rồi phải chịu hậu quả khổ 
đau trong tương lai. 

Một số người tin theo Cơ Đốc giáo, và theo Cơ Đốc giáo, thì định 
mệnh của con người được Thượng đế quyết định. Thượng đế quyết 
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định cho một người được lên thiên đàng hay xuống địa ngục; Thượng 
đế còn định trước cả cuộc đời của con người trên thế gian nầy. Vài 
người khác tin vào thuyết định mệnh, rằng mỗi người chúng ta đều có 
số phận sẵn mà chúng ta không thể nào thay đối, cũng như không làm 
gì khác hơn được. Họ tin rằng “Việc gì đến sẽ đến”. Trong triết lý nầy, 
nhân tố quyết định số phận con người không phải là Thượng đế, mà là 
một sức mạnh huyễn bí gọi là “số phận” vượt quá tâm hiểu biết của 
chúng ta. Còn một số người khác nữa lại tin vào sự trái ngược lại với 
số phận, họ là những người tin vào thuyết “vô định”: mọi việc xấy ra 
đều do sự tình cờ hay ngẫu nhiên nào đó. Họ tin rằng nếu một người 
may mắn, người đó sẽ đạt được hạnh phúc và sự thành công; nếu 
không may thì sẽ phải chịu khổ đau và thất bại, nhưng tất cả những gì 
mà con người nhận lãnh đều không do một tiến trình của sự quyết 
định, mà đều do tình cờ, hoàn toàn ngẫu nhiên. Trong Cơ Đốc giáo, 
người tín hữu thờ phượng Thượng đế và cầu nguyện Ngài để được tha 
thứ khỏi phải lãnh những hậu quả của những hành động xấu ác mà 
người ấy đã gây tạo. Phật giáo khác với Cơ Đốc giáo ở chỗ Phật giáo 
xét căn nguyên của mọi điều xấu do bởi vô minh chứ không do tội lỗi 
do sự nhận thức sai lầm, chứ không do việc hành động theo ý muốn và 
chống đối. Về một định nghĩa thực tiễn cho vô minh, chúng ta có thể 
xem đó là bốn tà kiến làm cho chúng ta đi tìm sự thường hằng trong 
chỗ vô thường, tìm sự thanh thản trong chỗ không thể tách rời ra khỏi 
khổ đau, tìm cái ngã trong chỗ chẳng liên quan gì đến bản ngã chân 
thật, và tìm vui thú trong chỗ thật ra chỉ toàn là sự ghê tởm đáng chán. 
Theo luật “Nhân Quả" của nhà Phật, hiện tại là cái bóng của quá khứ, 
tương lai là cái bóng của hiện tại. Vì vậy mà hành động của chúng ta 
trong hiện tại là quan trọng nhất, vì điều mà chúng ta làm ngày nay ấn 
định con đường của sự phát triển tương lai của mình. Vì lý do nầy mà 
người tu thiển nên luôn chú tâm vào hiện tại hầu có thể tiến triển tốt 
trên đường tu đạo. Theo giáo lý về tái sanh trong đạo Phật, quan hệ 
nhân quả giữa hành động và hậu quả của nó không những chỉ có giá trị 
trong hiện đời, mà còn có giá trị với những đời quá khứ và tương lai 
nữa. Luật nhân quả phổ thông nầy không thể nào tránh được. Giống 
như mình không thể nào chạy trốn được cái bóng của chính mình, 
chúng ta không thể nào trốn chạy hậu quả của những hành động của 
mình. Chúng sẽ mãi đeo đuổi chúng ta dầu chúng ta có lẫn trốn ở bất 
cứ nơi đâu. Ngoài ra, Đức Phật còn dạy, tâm bất thiện tạo ra những tư 
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tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. 

Đạo Cơ Đốc tự mâu thuẫn bởi một câu viết trong Thánh Kinh 
“Ngươi gieo cái gì thì sẽ gặt cái nấy” với sự ân xá nhờ ơn Chúa hay 
Thượng đế. Cái câu “Gieo gì gặt nấy” rõ ràng hoàn toàn phù hợp với ý 
nghĩa của luật nhân quả tự nhiên, trong khi sự ân xá nhờ ơn Chúa hoàn 
toàn phủ nhận luật nhân quả tự nhiên nầy. Nhưng trong đạo Phật, 
không ai có thể tha thứ cho một người khỏi những vi phạm của người 
đó. Nếu làm một điều ác thì người đó phải gặt hái những hậu quả xấu, 
vì tất cả đều do luật chung điều khiển chứ không do một đấng sáng tạo 
toàn năng nào. Theo Phật giáo, những vui sướng hay đau khổ trong 
kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức 
có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, 
kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta như 
thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong 
kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào 
những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. 
Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày 
của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các 
điều dữ, làm các điều lành. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Mọi hành động hễ là nhân ắt có quả. Tương tự, hễ là 
quả ắt có nhân. Luật nhân quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi 
phối mọi hoàn cảnh. Đây là định luật căn bản của vạn hữu, nếu một 
người gieo hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu 
người ấy gieo hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết 
quả có thể mau hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả 
tương ứng với những hành động của mính. người nào thâm hiểu 
nguyên lý này sẽ không bao giờ làm điều xấu. 

Theo Phật Giáo, mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy 
dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
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thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định 
luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, 
không phải có ai sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có 
nhân thì không thể có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. 
Nhân nào quả nấy, không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn 
nhau. Nói cách khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn 
được đậu thì phải gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phẩi gieo 
giống cam. Một khi đã gieo cỏ dại mà mong gặt được lúa bắp là 
chuyện không tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được 
sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm 
lúa nếu không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân 
công trợ giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân 
hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta 
tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có 
khi chậm. Có khi nhân quả xảy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng 
trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải 
đợi thời gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy 
mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi 
cắt lúa, vân vân, phẩi qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. 
Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp 
sách đến trường học đến ngày thành tài phải trải qua thời gian ít nhất 
là 10 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến quả có thể dài hơn, 
từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. 


The Law oƒ Cause and Èƒƒect: 
The Core Principle 0ƒ Buddhisin 


As mentioned above, the law of cause and effect or the relation 
between cause and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. 
Cause 1s a primary force that produces an effect; effect 1s a result of 
that primary force. The law of causation governs everything In the 
universe without exception. The law of causation (reality 1fself as 
cause and effect in momentary operation). Every action which 1s a 
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cause will have a result or an effect. LikewIse every resultant action or 
effect has Ifs cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situations. Cause 1s a primary 
force that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. 
The law of causaton governs everything In the universe without 
exceptIon. Devout Buddhists should always remember that the chief 
cause that lead to all kinds of effect 1s “lgnorance”. “lgnorance” 1s a 
mental factor, or attitude, that obscures our understanding of who we 
are, and the mode In which all phenomena exist. Not only does 
Ipnorance prevent us from realizing how things exIst, 1t also depIcts 
things as existing In a way they do not. By understanding and believing 
in the law of causality, Buddhists will not become superstitlous, or 
alarmed, and rely passively on heaven authority. He knows that his life 
depends on his karmas. lf he truly believes in such a causal 
mecahnism, he sfrives to accomplish good deeds, which can reduce and 
alleviate the effect of his bad karmas. lf he continues to live a good 
le, devoting his time and effort to practicing Buddhist teachings, he 
can eliminate all of his bad karmas. He knows that he 1s the only 
driving force of his success or failure, so he will be discouraged, put the 
blame on others, or rely on them. He wIll put more effort Into 
performing his duties satisfactorily. Ralizing the value of the law of 
causality, he always cares for what he thinks, tells or does In order to 
avoid bad karma. 

Some people believe In Christanty, and according to the 
Christian, the thelstic postion that man's destny 1s  basically 
determined for him by God. God determines 1ƒ a man deserves heaven 
or hell; he may even decide each man's earthly destiny. Some other 
people believe In fatalism that each of us has a fate which we cannot 
change and about whích we can do nothing. They believe that 
“Whatever wIll be wIll be.' In this philosophy the agent that determines 
destiny 1s not a God, but rather a mysterious Impersonal power called 
“Fate` which transcend our understanding. Still some other people 
believe the exact opposite, they believe In indeterminism: everything 
happens by accident. They believe that If man 1s lucky, he will achieve 
happiIness or success; If he 1s unlucky, he wIll suffer or fail, but 
whatever he receives, he receives not through any process of 
determination but by accident, by sheer coincidence. In ChrIstianity, 
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the Christian worships God and prays to Him In order to obfain 
forgiveness from the results his evil actions hold out for hìm. Buddhism 
differs from Christiamity in that 1t sees the root cause of all evil In 
“ignorance” and not In “sin”, in an act of intellectual misapprehension 
and not in an act of volition and rebellion. Às a practical definition of 
Ipnorance, we are offered the four perverted views which make us 
seek for permanence 1n what 1s Innherently impermanent, ease in what 
1s Inseparable from suffering, selfhood in what 1s not linked to any self, 
and delight in what 1s essentially repulsive and disgusting. According to 
the Karma Law in Buddhism, the present 1s a shadow of the past, the 
future a shadow of the present. Hence our action in the present 1s most 
1mportant, for what we do In the present determines the course of our 
future development. For this reason, Buddhist practitioners should 
always apply their minds to the present so that they may advance on 
the way. According to the Buddhist doctrine of rebirth, the causal 
relatlon between action and 1s results holds not only with regard to the 
present life but also with regard to past and future lives. This universal 
law of cause and effect 1s non-negotiable. Just as we cannot run away 
Írom our own shadows, so we cannot run away from the results of our 
actions. They will pursue us no matter where we hide. Besides, the 
Buddha also taught that negatve or unwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranquIlity. 

Catholicism contradicts 1tself with the words in the Bible: “Ye shall 
reap what ye shall sow” and the theory of forgiveness through the gace 
of Christ or God. The sentence “Reap what you sow” 1s precIsely In 
accordance with the natural law of karma, while the grace of 
forgiveness completely denmies this law. But in Buddhism, no one can 
Íforgive a person for his transgression. If he commits an evil deed, he 
has to reap the bad consequences, for all is governed by universal law 
and not by any arbitrary creator. According to Buddhism, the pain or 
pleasure resulting In this le from the practices or causes and 
retributions of a previous life. Therefore, ancient virtues said: “If we 
wish to know what our lives were like In the past, Just look at the 
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retributions we are experiencing currently In this life. If we wish to 
know what retributions wIll happen to us In the future, Just look and 
examine the actions we have created or are creating In this life.” lf we 
understand clearly this theory, then In our dally activities, sincere 
Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. Every action which 1s a cause wIll have a result or 
an effect. Likewise, every resultant action has 1ts cause. The law of 
cause and effect 1s a fundamental concept within Buddhism governing 
all situation. Buddhists believe 1n a Just rational of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has Ifs cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept withn Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishmerts. It's a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he will surely reap a good 
harvest; I1f he sows bad deeds, he must inevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle wIll never do evIl. 

According to Buddhism, every action which 1s a cause wIll have a 
result or an effect. Likewise every resultant action or effect has 1s 
cause. The law of cause and effect 1s a fundamenfal concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism 
means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1fs own result on 
the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in most 
cases “happiness” 1s understood not 1n 1fs moral or spiritual sense but In 
the sense of material prosperIty, social position, or political influence. 
For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having 
faithfully practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragIc 
death, he 1s thought to have committed something bad in his past lives 
even when he might have spent a blameless life In the present one. 
Causality 1s a natural law, mentioning the relationship between cause 
and effect. All things come Into being not without cause, since 1f there 
1S no cause, there 1s no effect and vice-versa. Ás so sow, so shall you 
reap. Cause and effect never conflict with each other. In other words, 
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cause and effect are always consistent with each other. lf we want to 
have beans, we must sow bean seeds. lf we want to have oranges, we 
must sow orange seeds. IÝ wild weeds are planted, then Ifs 
unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditlons. For Instance, a grain of rIce cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlight, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Currenf cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect 1s sometimes quick, sometimes sÌlow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing Its 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive to sIx 
months from a rice seed to a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes It takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, 1t takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Nhân Quả Trong Đời Này 
Và Những Đời Tương Lai 


Lý nhân quả thật rõ ràng dễ thấy và dễ hiểu. Quả là sự đáp trả lại 
cho các nhân nghiệp ác và thiện. Theo Phật giáo, những ai phủ nhận 
luật nhân quả luân hồi sẽ hủy hoại tất cả những trách nhiệm luân lý 
của chính mình. Nhân quả có thể đồng thời; nhân là quả, quả là nhân. 
Nhân có quả như là nhân của chính nó, gieo hạt cho quả, rồi quả lại 
cho hạt. Nhân quả cũng có thể dị thời, nghĩa là xảy ra trong những thời 
điểm khác nhau. Nhân quả báo ứng có thể thông cả ba đời: hiện báo, 
sanh báo, và hậu báo. Tuy nhiên, nhân quả báo ứng có thể thông cả 
nhiều đời. Theo Kinh Nhân Quả, có những nhân quả tương ứng xẩy ra 
trong đời này và những đời trong tương lai như sau: Kiếp nầy canh cô 
quạnh quẻ cũng vì kiếp trước hay hãm hại người khác. Kiếp nầy câm 
điếc, đui mù cũng vì kiếp trước hay phỉ báng người tụng đọc kinh điển 
Đại Thừa. Kiếp nầy chẳng tu còn đợi đến kiếp nào? Kiếp nầy có xe có 
ngựa vì tiền kiếp hay sửa cầu vá lộ. Kiếp nầy con cháu đầy đàn cũng 
nhờ tiền kiếp hay phóng sanh lợi vật. Kiếp nầy được kính trọng nể vì 
cũng nhờ tiên kiếp hay kính trọng nể vì người khác. Kiếp nầy hay gây 
hờn chuốc não cho người, kiếp sau sẽ bị cọp beo rắn hãm hại. Kiếp 
nầy hay nói thị phi, kiếp sau câm điếc không ra một lời. Kiếp nầy giàu 
có với quần là áo lụa cũng vì tiền kiếp hay cúng dường vải và áo cho 
chư Tăng Ni. Kiếp nầy hại người để hưởng lợi thì kiếp sau làm thân 
trâu ngựa để đến trả và cuối cùng bị giết làm thịt. Kiếp nầy hạnh phúc 
vì kiếp trước không làm khổ người khác. Kiếp nầy hay khinh miệt 
người, kiếp sau sanh vào chỗ hạ tiện cho người miệt khinh. Kiếp nầy 
hay ly gián đố ky kẻ khác, kiếp sau hôi thúi không ai tới gần. Kiếp nầy 
không đau ốm bịnh hoạn cũng nhờ kiếp trước hay giúp đở thuốc men 
cho người nghèo. Kiếp nây không tin Phật pháp, kiếp sau câm điếc để 
không nghe gì. Kiếp nầy làm thân tôi tớ cho người cũng vì kiếp trước 
hay hành hạ tôi tớ hay nợ nần không trả. Kiếp nầy làm thân trâu ngựa 
cũng vì kiếp trước ác độc và giựt nợ. Kiếp nầy lường gạt giựt tiền 
chùa, kiếp sau phải làm thân trâu, bò, heo chó để đền trả. Kiếp nầy 
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ngược đãi súc vật, kiếp sau sanh thân súc vật đến trả. Kiếp nầy nhà 
cao cửa rộng nhờ tiền kiếp hay cúng dường gạo thóc cho chùa. Kiếp 
nầy no cơm ấm áo vì tiền kiếp hay giúp đổ người nghèo. Kiếp nầy nói 
xấu người tu, kiếp sau mang thân làm thằn lần tắc lưỡi mỗi đêm. Kiếp 
nầy phú quí thịnh vượng vì tiền kiếp hay xây chùa cất miễu cũng như 
dựng nhà chẩn tế. Kiếp nầy thấy nạn mà cười, kiếp sau hoạn nạn triển 
miên một đời. Kiếp nầy thấy nguy không cứu, kiếp sau phải mang thân 
tù đày. Kiếp nầy thông minh đại trí cũng nhờ tiền kiếp hay tụng kinh 
niệm Phật. Kiếp nầy trường thọ cũng nhờ kiếp trước hay phóng sanh 
lợi vật. Kiếp nầy tướng mạo khôi ngô cũng nhờ kiếp trước hay thành 
tâm dâng hoa cúng Phật. Kiếp nầy vinh hiển làm quan cũng vì tiền 
kiếp đắp vàng tượng Phật. Kiếp nầy vu oan giá họa cho người, kiếp 
sau sẽ bị người vu oan giá họa để hãm hại. 


Cause and Fjƒƒfect in the Present and Future Lives 


Law of cause and effect (relatlon between cause and effect) 1s 
obvious, easy to see and easy to understand. Effetc means retribution 
of good and evil karma or cause and effect in the moral realm have 
their corresponding relations. According to Buddhism, whoever denies 
the rule of “cause and effect” will destroy all moral responsIbility. 
Cause and Effect can be Simultaneous. The cause has result as 1s 
cause, while the result has the cause as 1s result. It is like planting 
seeds; the seeds produce fruit, the fruit produces seeds. Cause with 
result can be at different times. Ït 1s to say cause and effect can happen 
at different times. The law of karma and 1s retribution can permeate 
all three life spans: Immediate retributions, rebirth retributions (next 
le retributlons), and future retributions. However, the law of karma 
and Ifs retribution can permeate 1n many life spans. According to Cause 
and Effect Sutra, there are corresponding causes and effects happen In 
the present and future lives as follows: Being all alone In this life 1s 
the consequence of harming other people with a wicked mind In 
previous life. Being dumb, deaf, or blind in this life 1s the consequence 
of slandering (people who read or recite) Mahayana sutras In preVIous 
life. If we do not cultivate In this life, then when will we do so? Having 
the previlege to ride on a horse or travel in luxurous sedan cars In this 
life 1s the consequence of oneˆs contribution made to public welfare by 
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building the bridges and repairing the roads 1n his previous life. Having 
so many children and grandchildren In this life 1s the consequence of 
setting free birds, animals as well as doing good deeds to other beings 
in previous life. Being respectfful In this life 1s the consequence of 
paying respect to other people In previous life. To create hatred and 
afflictions to other people In this life, next life will be harmed by tigers, 
bears or snakes. Frequent gossIp In this life, wIll be born dumb and 
deaf in the next life. Being so rích as to wear In silk fabrIcs or in satin 
dress In this life 1s the consequence of one”s offerings of robes to the 
monks and nuns In his previous life. To benefit oneself by bringing 
harm to others, next life will become a buffalo or a horse to pay 
retribution and at the end of the life will be killed for meat. Being 
happy In this life 1s the consequence of not causing physical or mental 
harm or damage to any being 1n previous life. To look down upon other 
people In this life, will be reborn In the mean and poor family and 
looked down by other people In the next life. To be Jealous of others or 
to cause disputes among other people, wIll have a body with bad odour 
(nobody dares to come near) 1n the next life. Being free from Illness In 
this life 1s the consequence of donating medicines to the poor In 
previous life. Don'ˆt believe 1n the Buddhist doctrines in this life, wIll 
be dumb and deaf (not be able to read and hear) 1n the next life. 
Working as a servant In this life 1s the consequence of ill-treating 
servants or not paying debts In previous life. Becoming a cow or horse 
1n this life 1s the consequence of wicked deeds and not paying debts in 
previous life. To deceive the monks and nuns to get the money from 
the temple In this life, wIll become a buffalo, a cow, a pig or even a 
dog to pay retribution in the next life. To maltreat animals, will be 
reborn as animals to pay retribution in the next life. Being so rich as to 
be able to live in luxurlous life 1s the consequence of offerings rice fo 
the temples in previous life. Being sufficient with food and dress In this 
life 1s the consequence of øIving alms to the poor In one”s previous lIfe. 
To slander the monks and nuns (not to slander the Triratna) 1n this le, 
wIll be reborn as a lizard to click the tongue every nipht. Being 
sufficlent with luck, nobility and prospertty 1n this le 1s the 
consequence of one”s øenerous offerings made ¡In the construction of 
the temples and monasterles as well as building of the shelters for the 
needy In previous life. To feel happy when seeing the misfortunes of 
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others In this life, wiÏl]l be 1n constant troubles and sicknesses 1n the next 
lie. To refuse to rescue others when they are in danger, will have the 
bad fate of staying In prison In the next life. Being full of great 
Iintelligence and wisdom 1n this life 1s the consequence of praying and 
reciting Amitabha Buddhaˆs name In previous life. EnJoying longevity 
In this life 1s the consequence of setting free animals as well doIng 
good deeds to other people In previous life. Being so beautiful and 
dignified In outer aspects In this life 1s the consequence of sincere 
offerings flowers to the Buddha (statue or Image) in previous lIfe. 
Holding the position of hiph ranking offlicer In this lie 1s the 
consequence of one”s decorating the statue of the Buddha with gold 
leaf in his previous life. To bring harm to others by spreading false 
rumours, will be harmed by false rumours in the next life. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Biệt Báo 


Báo là kết quả sướng khổ trong kiếp nầy do nghiệp nhân thiện ác 
(những nhân hay hành động thiện ác) trong quá khứ báo đáp. Báo là 
những hệ quả của tiền kiếp; những vui sướng hay đau khổ trong kiếp 
nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức có 
nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, 
kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta như 
thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong 
kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào 
những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. 
Một khi hiểu rõ được nguyên lý nây rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày 
của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các 
điều dữ, làm các điều lành. Biệt báo là quả báo do nghiệp riêng của 
mỗi người có khác nhau. Biệt báo tùy thuộc vào những hành động đời 
trước. Sự khác biệt của con người trong đời nầy là hậu quả của những 
đời trước. Nghiệp dựa vào nhau để đưa đến những chỉ tiết của cái quả 
trong kiếp tái sanh, như lục căn thiếu đủ, thân thể mạnh yếu, sang hèn, 
thọ mệnh dài ngắn, vân vân, để phân biệt với “dẫn nghiệp” hay tổng 
báo là nghiệp chủ yếu tạo thành quả báo, khiến chúng sanh phải tái 
sanh vào cõi nào, như trời, người, hay thú, vân vân (dẫn nghiệp được ví 
như người thợ vẽ, trước vẽ tổng thể trời, người hay súc sanh; mãn 
nghiệp được ví như là sự hoàn tất bức họa, phải tô điểm các nét đẹp 
xấu). Như trên đã nói, báo là những hệ quả của tiền kiếp. Những vui 
sướng hay đau khổ trong kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền 
kiếp. Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ 
giả thị. Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết 
nhân kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà 
chúng ta đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của 
ta ra sao, thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo 
ra trong kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong 
cuộc sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn 
có khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Hết thấy các pháp 
hữu vi là trước sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói 
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thì các pháp sinh ra về sau là qua. Quả báo sướng khổ tương ứng với 
thiện ác nghiệp. Tuy nhiên, theo tông Hoa Nghiêm, chư Bồ Tát vì 
thương sót chúng sanh mà hiện ra thân cảm thụ hay nghiệp báo thân, 
giống như thân của chúng sanh để cứu độ họ. 


DỤJerentiated Rewards 


The reward-fruits are consequences of past deeds. Pain or pleasure 
resulting In this life from the practices of a previous life. Consequences 
means requitals of one”s previous life; the pain or pleasure resulting In 
this life from the practices or causes and retribufions of a previous lIfe. 
Therefore, ancIent virtues said: “If we wish to know what our Ìives 
were like In the past, Just look at the retributions we are experIencing 
currenfly 1n this life. IÝ we wish to know what retributions wIll happen 
fo us in the future, Just look and examine the actions we have created 
or are creating In this life.” If we understand clearly this theory, then In 
our dailly activiftles, sincere Buddhists are able to avoid unwholesome 
deeds and practice wholesome deeds. Differentiated rewards according 
to previous deeds. The differing conditions of people In this life 
resulting from theIr previous lives. The fruit or karma, which fills out 
the detalls of any Incarnation, as distinguished from the integral or 
direction of karma which determines the type of that Incarnation, I.e. 
deva, man, or animal, etc... As above mentioned, the pain or pleasure 
resultng ¡in this life from the practices or causes and retributions of a 
previous life. Therefore, ancient virtues said: “[f we wish to know what 
our lives were like in the past, just look at the retributlons we are 
experiencing currently In this life. IÍ we wish to know what retrIbutlons 
wIll happen to us in the future, Jjust look and examine the actlons we 
have created or are creating In this life.” If we understand clearly this 
theory, then In our daily activitiles, sincere Buddhists are able to avoid 
unwholesome deeds and practice wholesome deeds. The effect by 
causing a further effect becomes also a cause. Karma-reward; the 
retribution of karma (good or evil). However, according to the Hua- 
'Yen sect, the body of karmaic retribution, especially that assumed by a 
Bodhisattva to accord with the condifions of those he seeks to save. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Nghiệp Bạn Đã Gây Tạo 
Sẽ Thành Quả Chứ Không Bao Giờ Mất 


Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng, theo Phật giáo, tất cả mọi loại 
nghiệp đều được chất chứa bởi A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh 
đã lên xuống tử sanh trong vô lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô 
lượng. Dù là loại nghiệp gì, không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi 
theo. Không một ai trên đời nầy có thể trốn chạy được quả báo. Thân 
thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta 
dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói quen nầy sẽ khiến chúng 
ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của sự dính mắc của chúng ta, 
đồng thời cũng là kết quả của những phiến não trong quá khứ. Mọi 
tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng không phải chỉ do thân thể 
mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều kiện cho những gì sẽ xấy ra 
trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây 
giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ thấy sung sướng, hãnh diện. 
Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay là kết quả của những gì 
chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, những gì chúng ta nhận 
hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được 
điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là nguyên nhân đã có từ lâu 
hay trong khoảnh khắc hiện tại. Nếu chúng ta hành động thiện lành 
(tích cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi 
chúng ta hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao 
giờ mất đi mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Khi chúng ta 
hành động, dù thiện hay ác, thì chính chúng ta chứng kiến rõ ràng 
những hành động ấy. Hình ảnh của những hành động nầy sẽ tự động in 
vào tiểm thức của chúng ta. Hạt giống của hành động hay nghiệp đã 
được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy đợi đến khi có đủ duyên 
hay điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ quả. Cũng như vậy, khi người 
nhận lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt giống của yêu thương hay 
thù hận cũng sẽ được gieo trồng trong tiểm thức của họ, khi có đủ 
duyên hay điểu kiện là hạt giống ấy nẩy mầm sanh cây và trổ quả 
tương ứng. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi 
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có thể mòn, nhưng nghiệp tạo từ muôn kiếp trước không bao giờ mất 
đi; ngược lại, nó kết thành quả, dù ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng 
mình cũng phải trả nghiệp.” Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ 
mọc lên và chúng ta sẽ có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái 
cam. Tương tự, khi chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát 
sanh chớ không phải khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ 
đau đến chớ không phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể 
phát triển thành một cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động 
nhỏ có thể gây ra những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố 
gắng tránh những hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những 
hành động trong sáng dù nhỏ. 


Karmas You Comumitted 
WiH Become Ejƒƒfect and Never Get Losf 


Buddhist practitioners should always remember that, according to 
Buddhism, all kinds of karma are accumulated by the AlayaviJnana and 
Manas. Karma can be cultivated throuph religious practice (good), and 
uncultivated. For sentient being has lived through Iinnumerable 
reincarnations, each has boundless karma. Whatever kind of karma 1s, 
a result would be followed accordinply, sooner or later. No one can 
escape the result of his own karma. Body, speech, and mind all make 
karma when we cling. We create habits that can make us suffer In the 
future. This 1s the fruit of our attachment, oŸ our past defilemet. 
Remember, not only body but also speech and mental action can make 
conditions for future results. If we did some act of kindness In the past 
and remember It today, we will be happy, and this happy state of mind 
1s the result of past karma. In other words, all things conditioned by 
cause, both long-term and moment-to-momernt. lf we act positively, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring their results 
1mmediately. When we act, either good or bad, we see our own acfIons, 
like an outsider who wifnesses. The pIctures of these actions will 
automatically imprint In our Alaya-vijnana (subconscious mind); the 
seed of these acflons are sown there, and awaIt for enough conditions 
fo spring up 1ts tree and fruits. Similarly, the effect in the alaya-vijnana 
(subconscious mind) of the one who has received our actions. The seed 
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of either love or hate has been sown there, walting for enough 
conditions fo spring up 1ts tree and fruits. Devout Buddhists should 
always remember that, “the ocean”s wafer may dry up, mountain may 
waste away, the actions done In former lives are never lost; on the 
confrary, they come to fruit though aeons after aeons pass, until at last 
the debt 1s paid.” When we plant a black-pepper seed, black-pepper 
plant grows and we wIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, 
when we act positively, happiness follows, not suffering. When we act 
destructively, misery comes, not happIness. Just as small seed can øgrow 
I1nto a huge tree with much fruit, small actions can bring large result. 
Therefore, we should try to avoid even small negative actions and to 
create small negative ones. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Bốn Tướng Của Quả Báo 


Bốn tướng của quả báo hay quả báo tiền kiếp trong bốn tướng sanh 
trụ dị diệt (sanh, già, bịnh, chết) của kiếp này. Thứ nhất là tướng Sanh 
Báo: Sanh báo còn gọi là tái sanh báo, một trong Tam Báo và Tứ Báo. 
Kiếp nầy (sanh báo) gây nghiệp thiện ác thì kiếp sau sẽ chịu quả báo 
sướng khổ. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại 
tái sanh có thể có đối với những sanh linh trong sáu đường (tất cả 
chúng sanh đều được sanh ra dưới bốn hình thức để đi vào trong lục 
đạo luân hồi). Thai sanh là một hình thức sanh ra từ trong thai mẹ. 
Trước khi có sự phân chia trai gái, chúng sanh đều ở trong tình trạng 
hóa sanh (về sau nầy do có tình dâm dục mà chia thành trai gái và bắt 
đầu có thai sanh). Trong đao Phật, từ ngữ nây cũng dành cho những 
người vãng sanh Cực Lạc trong những búp sen vì không có lòng tin nơi 
Phật A Di Đà, mà chỉ tin vào tự lực niêm Phật. Họ phải ở tại đây trong 
một thời gian dài mà không thấy Phật, Bồ Tát, hay Thánh chúng; cũng 
không nghe được giáo thuyết của Phật (không thấy Tam Bảo). Tình 
trạng nầy còn được gọi là “thai cung” vì chúng sanh ở trong bụng mẹ 
không thấy được ánh nhật nguyệt. Noãn Sanh là loài sanh từ trứng, như 
loài chim; loài nầy ở trong trứng tạo thành hình thể, đúng ngày thì 
trứng vỡ ra, như loài gà vịt, chim, ngỗng, vân vân. Thấp sanh là loài 
sanh từ nơi ẩm thấp, như côn trùng dựa vào chỗ ẩm thấp mà sanh ra; 
loài nầy do sức nóng lạnh hòa hiệp mà sanh ra, ở chỗ ẩm thấp, nương 
theo chất ướt mà thọ hình sanh thể như các loài côn trùng, bướm, sâu 
bọ, cá, tôm, vân vân. Hóa sanh là loài sanh không nương tựa vào đầu, 
không nương theo chủng tộc, cũng chẳng nhờ nhân duyên của cha mẹ, 
mà chỉ dựa vào nghiệp lực mà khởi sanh như loài vòi hóa thành ruồi, 
bướm bởi sâu mà hóa sanh ra, hay chúng sanh trong chư thiên, địa ngục 
và sơ kiếp chúng sanh. Người ta nói những chúng sanh nầy, ngay khi 
chấm dứt đời trước thì lập tức hóa thân tùy theo nghiệp lực, chứ không 
nhờ sự trợ giúp của cha mẹ hay bất cứ tác nhân nào khác. Một trong 
bốn hình thức sanh. Hóa sinh trực tiếp hay không dựa vào đâu bỗng 
nhiên mà sinh ra, không có cha mẹ. Bằng cách hóa sanh nầy, chư Bồ 
Tát từ cung trời Đâu Suất có thể xuất hiện trên trần thế bất cứ lúc nào 
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tùy ý để cứu độ chúng sanh (chư Phật và chư Bồ Tát đều bắt nguồn từ 
sự hóa sanh kỳ diệu như vậy). Những hình thức hóa sanh như mối, A 
Tu La, Ngạ quỷ, chúng sanh địa ngục, cả chúng sanh trên Tịnh Độ, hay 
là thế giới mới khởi đầu (con người kiếp sơ). Đây là một trong bốn 
hình thức sanh sản của chúng sanh, không có cha mẹ, mà lớn lên tức 
thì. Sanh là khổ, khổ ngay khi còn trong bụng mẹ, con người đã có ý 
thức và cảm thọ. Thai nhi cũng cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi 
mẹ ăn đồ lạnh thì thai nhi cảm như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ 
nóng, thai nhi cảm như đang bị thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong 
chỗ chật hẹp tối tăm nhơ nhớp, vừa lọt lòng đã kêu khóc oa oa. Rồi từ 
đó khi lạnh, nóng, đói, khát, côn trùng cắn đốt, chỉ biết kêu khóc mà 
thôi. Huệ nhãn của Phật thấy rõ những chi tiết ấy, nên ngài xác nhận 
sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ đức có nói: 

“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 

Thánh nhân trông thấy động bi ai! 

Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 

Thoát phá mau về tánh bản lai.” 

(Niệm Phật Thập Yếu-Hòa Thượng Thích Thiền Tâm) 

Thứ nhì là Lão Báo: Một trong thập nhị nhơn duyên, là một giáo 
lý quan trọng trong Phật giáo, lão tử là sản phẩm tất nhiên của sự 
thành thục (chín mùi) của ngũ uẩn. Chúng ta khổ đau khi chúng ta đến 
tuổi già, đó là điều tự nhiên. Khi đến tuổi già, cảm quan con người 
thường hết nhạy bén; mắt không còn trông rõ nữa, tai không còn thính 
nữa, lưng đau, chân run, ăn không ngon, trí nhớ không còn linh mẫn, da 
mỗi, tóc bạc, răng long. Dù cho bực thanh niên tuấn nhã, hay trang 
thiếu nữ tiên dung, khi đến tuổi nầy âu cũng: “Bao vẻ hào hoa đâu 
thấy nữa. Một thân khô kiệt nghĩ buồn tênh!” Lắm kẻ tuổi già lú lẩn, 
khi ăn mặc, lúc đại tiểu tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù thân, cũng 
sanh nhàm chán. Kiếp người dường như kiếp hoa, luật vô thường 
chuyển biến khi đã đem đến cho hương sắc, nó cũng đem đến cho vẻ 
phai tàn. Xét ra cái già thật không vui chút nào, thân người thật không 
đáng luyến tiếc chút nào! Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ và Ngài 
khuyên Phật tử nên tu tập để có khả năng bình thản chịu đựng cái đau 
khổ của tuổi già. 
Thứ ba là tướng Bệnh Báo: Có thân là có bịnh vì thân nầy mở cửa 

cho mọi thứ bịnh tật. Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có những 
bệnh nhẹ thuộc ngoại cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội thương. 
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Có người vướng phải bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. Trong 
cảnh ấy, tự thân đã đau đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiền thuốc 
thang, chính mình bị khổ lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến thuộc. 
Cái khổ về bệnh tật nầy nó đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già gây ra 
rất nhiều. Hãy suy gẫm, chỉ cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi mà 
đôi khi cũng không chịu đựng nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không 
muốn, chúng ta cũng phải chịu đựng cái bệnh khổ nầy. Thậm chí Đức 
Phật là một bậc toàn hảo, người đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà 
Ngài vẫn phải chịu đựng khổ đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức 
Phật luôn bị đau đầu. Còn căn bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn 
nhiều về thể xác. Do kết quả của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết 
Ngài. Chân Ngài bị thương bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi 
các đệ tử không tuân lời giáo huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba 
tháng, chịu nhịn đói, chỉ lấy lá làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với 
gió rét lạnh buốt. Thế mà Ngài vẫn bình thản. Giữ cái đau đớn và hạnh 
phúc, Đức Phật sống với một cái tâm quân bình. Nói tóm lại, bịnh và 
chết là những nguyên nhân tự nhiên của những biến cố xảy ra trong 
đời sống chúng ta. Để tránh khổ đau người Phật tử phải chấp nhận 
chúng trong hiểu biết. Trong đạo Phật, một người chưa giác ngộ là một 
người bệnh. Phương thức và tiến trình chữa bệnh là đi vào ước vọng 
đạt được đại giác. Theo Kinh Niết Bàn, Đức Phật thương những kẻ 
phàm phu nặng nghiệp nhiều, cũng giống như người mẹ thương đứa 
con nghèo khó bệnh tật nhiều nhất. 

Thứ tư là tướng Tử Báo: Theo Phật giáo, chết là giây phút mà A 
Lại Da thức rời bỏ thân nầy, chứ không phải là lúc tim ngừng đập hay 
óc ngừng làm việc. Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự 
tại; tuy nhiên, rất ít người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều 
sắc thân lại bị bệnh khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi 
hùng lo sợ, tham tiếc ruộng vườn của cải, buồn rầu phải ha bỏ thân 
quyến, muôn mối dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh 
ra trong tiếng khóc khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết 
chẳng ai mời mà nó vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. 
Như trái rơi từ trên cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, 
chúng ta chết non, chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt 
trời mọc ở phía Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để 
rồi tàn vào buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, 
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nó đến với tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu 
tập để có thể đương đầu với nó bằng sự bình thắn hoàn toàn. 

Sự nhận biết về lão bệnh tử của Thái Tử Sĩ Đạt Đa đến với Ngài 
khi tuổi Ngài hãy còn rất trẻ. Nhân một hôm được phép vua cha đi du 
ngoạn ngoại thành. Nhưng khi vừa ra khỏi cửa Đông chẳng bao xa thì 
Ngài đã nhìn thấy một ông lão lưng còng, tóc bạc, vai trần, bước đi khó 
khăn như muốn bị gió thổi, trông thật tội nghiệp. Thái tử lập tức xuống 
khỏi kiệu voi, đến bên ông lão, hỏi han thân thiết. Chẳng ngờ ông lão 
bị điếc, răng cỏ chẳng còn cái nào. Nghe ông lão nói cô đơn và con cái 
không chịu chăm sóc. Thái tử dộng lòng muốn dưỡng nuôi ông lão, 
nhưng ông lão chỉ yêu cầu Ngài cho trở lại tuổi thanh xuân trẻ mãi 
không già. Nghe xong, Thái tử chỉ im lặng thở dài, không nói, rồi ra 
lệnh cho đoàn tùy tùng xa giá hổi cung. Vài hôm sau, Thái tử và đoàn 
tùy tùng đi về phía cửa Tây. Dù nhà vua đã ra lệnh dọn đẹp sạch sẽ, 
người bệnh người nghèo không được ra đường, nhưng vừa ra khỏi cửa 
Tây không xa là đã nhìn thấy một người bệnh sắp chết đang nằm rên 
bên vệ đường, thân gầy bụng to. Thái tử bèn hỏi một người trong đám 
tùy tùng: “Người này sao đến nỗi như vậy?” Người hầu không dám 
dấu diếm sự thật, đáp rằng: “Người này bệnh vì cơ thể không được 
điều hòa. Bất luận giàu nghèo, sang hèn, có thân là có bệnh khổ.” 
Nghe câu này, trong lòng Thái tử run sợ và bất an. Ngài bèn ra lệnh 
cho đoàn trở về cung. Sau khi về cung, Thái tử buồn bã suốt ngày. 
Ngài nghĩ tại sao con người lại già, lại bệnh? Với những thứ xa hoa 
trong cung điện, Thái tử không biết phải làm thế nào để làm vơi đi nỗi 
thống khổ của thân dân và làm thế nào để mọi người có cuộc sống an 
vui hơn. Nhà vua biết Thái tử không vui, nhưng cho rằng đây là việc 
ngẫu nhiên. Vì thế một mặt vua khuyên Thái tử tiếp tục viếng cảnh, 
mặt khác hạ chỉ cho thần dân cố gắng đừng cho Thái tử gặp cảnh 
không vui trên đường, lại ra lệnh cho Để Bà Đạt Đa cùng đi chuyến 
này với Thái tử vì Để Bà giỏi cung tên võ nghệ có thể làm cho Thái tử 
cảm thấy mạnh dạn hơn. Nhưng khởi hành chưa được bao lâu, thì đã 
gặp ngay một đám tang làm kẹt đường xe của Thái tử. Những người 
đàn ông thì buồn bã, còn đàn bà thì kêu khóc một cách thẩm thương. 
Thái tử bảo Để Bà Đạt Đa: “Thôi ta về đi.” Để Bà cười Thái tử sợ 
người chết, thật đúng là “Thái tử nhu nhược.” Thái tử nghĩ: “Để Bà 
Đạt Đa cười kẻ khác, nhưng trên thế giới, không có ai có thể không 
chết, chỉ có thời gian sau trước mà thôi.” Nghĩ vậy Thái tử chẳng còn 
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lòng dạ nào tiếp tục ngắm cảnh nữa, nên Ngài lặng lẽ trở về cung. 
Những lần Thái tử ra ngoài ngoạn cảnh, đều là đi vui về buồn. Từ đó 
ngày ngày Thái tử ủ dột, lặng lẽ ít nói. Tuy bên mình là vợ đẹp con 
ngoan, cũng không làm cho Thái tử bớt u hoài. Những hình ảnh của các 
cảnh người già, người bệnh và người chết luôn ám ảnh trong đầu Thái 
tử. Ngài nghĩ rồi đây vợ đẹp con ngoan của ta cũng không thể nào 
thoát khổi cái vòng lão bệnh tử này. Trong trí Ngài, cuộc sống con 
người hư ảo không thật như hoa trong không trung hay như trăng trong 
nước vậy thôi. Một hôm khác trong khi đang ở trong vườn thượng uyển, 
Thái tử trông thấy đàn cá đang xâu xé nhau dưới ao, cá lớn ăn cá bé, 
cá bé ăn tôm; từ đó ngài quán tưởng đến chúng sanh, vì sinh tổn mà 
mạnh hiếp yếu, vì tư lợi mà phát động chiến tranh, có thể có cách nào 
ngăn chận những việc như vậy không? Rượu ngon, gái đẹp, ca múa 
đều không làm cho Thái tử hứng thú. Ngài luôn bị ám ảnh bởi những 
vấn để vô thường như già, bệnh, chết, vân vân. Ngài nghĩ mục đích 
chủ yếu đầu tiên của con người là phải tìm kiếm ra phương pháp và 
con đường giải thoát những thống khổ của nhân sinh. Đây là lý do tại 
sao Thái tử trẻ từ bổ vợ đẹp con ngoan và cuộc sống xa hoa để trở 
thành một khất sĩ không nhà. 


Retributions 0ƒ One 's Previous Lc 
In Four Forrms 0ƒ the Present LỰc 


Consequences of one”s previous life in four forms of Birth-Old 
Age-Sickeness-Death in the present life. The first retribufion is the 
Next le Retribufon: Also called rebirth retribution, one of the three 
and four retributions, life”s retribution. The deeds, wholesome or 
unwholesome, done 1n this life produce thelr results, merIforlous 
retributions or evil karma, in the next reincarnation. According to the 
Sangtti Sutta 1n the Long Discourses of the Buddha, there are four 
forms of birth by which the beings of the six modes of exIstence can be 
reborn (all births take place In four forms and In each case causing a 
senflent being to enfer one of the six gatI or paths of transmigration). 
Uterine birth 1s a form of viviparous bĩírth, as with mammalia. Before 
the differentiation of the sexes bịrnth is supposed to have been 
transformation. In Buddhism, the term 1s also applied to beings 
enclosed in unopened lotuses In paradise, who have not had faith In the 
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Amitabha but trusted to their own strength to attain salvation; there 
they remain for proportIionate periods, happy, but without the presence 
of the Buddha, or Bodhisattvas, or the sacred host, and do not hear thetr 
teaching. The condition 1s also known as the womb-place. Oviparous 
birth, egg-born, or birth from egøs, as 1s the case with chicken, øoose, 
birds, etc. Birth from moiIsture or water born, as with worms and fishes. 
Moist and Wet Conditions Born or, spawn-born, or birth from moisture 
(wetness). MoIsture or water-born, as 1s the case with worms, fishes, 
shrimps, etc. Transformational birth, born (birth) by transformation, or 
spontaneous rebirth. Metamorphosis, as 1s the case with maggot 
transforms Into fly, moths from the chrysalis, caterpillar becomes 
butterfly, or deitiles and superior beings of the Pure Land. It is said that 
such beings, after the end of their previous lifetime, suddenly, appear 
In this fashion due to their karma, without the help of parents or any 
other Intermediary agency. One of the four forms of birth. Any form of 
exIstence by which required form 1s attained In an Instant In full 
maturity. By this birth bodhisattvas residing in Tusita can appear on 
earth any time at will to save beings (the dhyani-buddhas and 
bodhisattvas are also of sụch miraculous origin). Form of metamorphic 
birth, as with moths, asuras, hungry ghosts, and inhabitants of hells, and 
the Pure Lands, or first newly evolved world. One of the four forms of 
birth, which 1s by transforming, without parentage, attained In an 
1nstant in full maturity. Birth 1s suffering while still in the womb, human 
beings already have feelings and consciousness. They also experlence 
pleasure and pain. When the mother eats cold food, the embryo feels 
as though 1t were packed In Ice. When hot food 1s Ingested, 1t feels as 
though it were burning, and so on. The embryo, living as 1t 1s in a small, 
dark and dirty place, immediately lets out scream upon birth. From then 
on, all it can do 1s cry when 1t feels cold, hot, hungry, thirsty, or suffers 
Iinsect bites. Sakyamumi Buddha In his wisdom saw all this clearly and 
in detail and therefore, described birth as suffering. The anclent sages 
had a saying In this regard: 

“As soon as sentIent beIngs escape one 

womb, they enter another, 

Seeing this, sages and saints are deeply 

moved to such compassionl 

The illusory body 1s really full of filth, 
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SwIftly escaping from 1t, 

we return to our Original Nature.” 

(The Pure Land Buddhism in Theory and 
Practice—Most Ven. Thích Thiển Tâm). 

The second refribution ¡s Old-Age: Old age 1s one oŸ the twelve 
nidanas, a prImary dogma of Buddhism that decreptitude and death are 
the natural products of the maturity of the five skandhas. We suffer 
when we are subJected to old age, which 1s natural. ÀAs they reach old 
age, human beings have diminished their faculties; their eyes cannot 
see clearly anymore, their ears have lost their aculty, their backs ache 
easily, their legs tremble, eating 1s not easy and pleasurable as before, 
their memories faIl, their skin dries out and wrinkles, hair becomes 
gray and white, their teeth ache, decay and fall out. In old age, many 
persons become confused and mixed up when eating or dressing or 
they become uncontrollable of themselves. Their children and other 
family members, however close to them, soon grow tired and fed up. 
The human condition 1s like that of a flower, ruled by the law of 
1mpermanence, which, 1f it can bring beauty and fragrance, also carrIes 
death and decayin 1s wake. In truth, old age 1s nothing but suffering 
and the human body has nothing worth cherishing. For this reason, 
Sakyamunm Buddha said: old age 1s sufferingl Thus, he advised 
Buddhists to strive to cultivate so they can bear the sufferings of old 
age with equanimity. 

The thi retribufton is Sickness: To have a body 1s to have 
disease for the body 1s open to all kinds of diseases. So the suffering of 
disease 1s inevitable. Those with small ailments which have an external 
source to those dreadful diseases coming from Inside. Some people are 
afflicted with incurable diseases such as cancers or delibitating 
allments, such as osteoporosIs, etc. In such condition, they not only 
experience physical pain, they also have to spend large sums of money 
for treatment. Should they lack the required funds, not only do they 
suffer, they create additional suffering for their families. The sufferings 
caused by diseases Is more paInful than the sufferings due to old age. 
Let Imagine, even the slightest tootache or headache 1s sometimes 
unbearable. However, like or dislike, we have no cholce but bearing 
the suffering of sickness. Even the Buddha, a perfect being, who had 
destroyed all defilements, had to endure physical suffering caused by 
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disease. The Buddha was constantly subJectd to headaches. His last 
1llness caused him mụuch physical suffering was a wound In his foot. Às 
a result of Devadattaˆs hurling a rock to kill hìm, his foot was wounded 
by splinter which necessiated an operation. When his disciples 
disobeyed his teachings, he was compelled to retire to a forest for three 
months. In a foreston a couch of leaves on a rough ground, facing 
fiercing cold winds, he maintained perfect equnimity. In pain and 
happiness, he lived with a balanced mind. In short, both illness and 
death are natural causes of events in our life. To prevent suffering, 
Buddhists must accept them with understanding. In Buddhism, a person 
who 1s not enlightened 1s “1IÏ” by definition. The healing process Into 
the aspiration to attain enlightenment. According to the Nirvana Sutra, 
Just as a mother loves the sick child most, so Buddha loves the most 
wicked sinner. 

The ƒourth retribufion ¡s Deafh: According to Buddhism, Death 1s 
the moment when the alaya consciousness leaves the body, not when 
the heart has stopped or brain waves can no longer be detected. All 
human beings desire an easy birth and a peaceful death; however, very 
few of us can fulfill these conditions. At the time of death, when the 
physical body 1s generally stricken by disease and in great pain. With 
the body in this state, the mind 1s panic-stricken, bemoaning the loss of 
wealth and property, and saddened by the Iimpending separation from 
loved ones as well as a multitude of similar thoughts. This 1s indeed 
suffering. Sentient beings are born with a cry of pain and die with even 
more pain. The death 1s unwanted, but it still comes, and nobody knows 
when 1t comes. As fruits fall from a tree, ripe or old even so we die In 
Our Infancy, prIme of mankind, or old age. As the sun rises In the East 
only to set in the West. As Flowers bloom In the morning to fade In the 
evening. The Buddha taught: “Death 1s Inevitable. It comes to all 
without exception; we have to cultivate so that we are able to face 1t 
with perfect equanimity.” 

Prince Siddhartha”s perception of the old age, sickness and death 
happened when he was very young. One day, with the permission from 
the King, Prince Siddhartha and his attendants set out a tour around the 
capital city. However, after exiting the East Gate not long, he saw a 
hunch-back old man with white hair and bare shoulders. The man was 
limping along very feebly and look pitiful, as If he could easily be 
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blown away Just by a slipht gust of wind. The Prince Immediately 
dismounted from the elephant, walked to the old man, and spoke to him 
1n a caring mamner. It turned out that the old man was deaf, with not 
even one tooth In his mouth. He was lonely and unprovided for because 
his children refused to support hìm. Thịs aroused the Princeˆs sympathy 
who offered to support the the old man through his old age, but the old 
man only asked the Prince to help bring back his reJuvenation and 
longevity Instead. Hearing this, the Prince was speechless, sighted and 
Instructed his aftendants to return to the palace. A few days later, the 
Prince and his attendants toured the West Gate. Even though the King 
already ordered the area to be cleaned, and the sick and the poor were 
not allowed to stay outdoors, but not long after they set out, the Prince 
saw a sick man lying by the roadside on the verge of dying. He had a 
thin body and a bloated belly, and he was moaning. The Prince asked 
one of his attendants: “Why would the man become like this?” The 
attendant dared not to conceal the truth, he replied: “Phis 1s a sick man. 
He catches Illness because his body 1s In disorder. Whether rịch or 
poor, noble or lower classes, all have the body that 1s subJect to disease 
and pain.” On hearing these words, the Prince felt ill and disturbed. He 
gave the order to return to the palace. After returning to the palace, the 
Prince was unhappy all day long. He was wondering why people would 
turn old and would contract diseases. With all the luxuries he had, he 
dịd not know how to alleviate the suffering of the masses and how to 
make them live In more comfort. The King was aware of the 
unhappiness of his son, but considered this a minor incident. He 
persuaded the Prince to continue on another tour. This time he decreed 
that all the people of the kingdom should help avoid any unpleasant 
encounters. The king even ordered Devadatta to accompany the Prince, 
as he believed Devadatta was excellent in archery and martial arts, 
which could help the Prince muster more courage. Not long after 
setting out of the South Gate, they accidenfally came upon a funeral 
procession which blocked the way of the Princeˆ”s carriage. The men 
who walked in front looked sad, while all the women were crying 
miserably. The Prince told Devadatta: “Lets return to the palace.” 
Devadatta laughed at the Prince for his being afraid of dead people and 
said: “the true coward Prince.” The Prince thought, “Although 
Devadatta laugh at others, no one 1n the world could stay alive forever. 
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lt 1s only a matter of time before he Joins the procession of the dead.” 
He was then In no mood to appreciate the scenery along the way. So he 
returned to the palace In total silence. In all these tours, the Prince 
always set out In high spirits but returned In a somber mood. Since then 
he remained silent and unhappy despite the fact that his beautiful wife 
and his good son were always by his side. Images of the old, the sick 
and the dead constantly haunted the mind of the Prince. He thought that 
even his beautiful wife and baby son could not escape from the cycle 
of old age, sickness and death. In his mind, human life was 1llusionary 
and unreal, like Images of flowers In the air or the moon 1n the waft€r. 
Another day while in the royal garden, the Prince observed the fish In 
the pond fighting among themselves for food, with the big fish eating 
the small and the small fish eating the shrimps. This was the fight for 
survival among living creatures with the strong preying on the weak. 
As for humans, they waged wars out of selfishness. The Prince was 
contemplating on 1s origin and how to stop 1t. Wine, women and songs 
could not arouse the Interest of the Prince who was puzzled by the 
problems of old age, sickness, death, and Iimpermanence. He wanted to 
seek out ways and means of emancipation from the sufferings of Hife. 
To him, this was the most important goal to achieve In human life. That 
was why the young Prince left his beautiful wife, baby son, and the 
luxurious life to become a homeless mendicant. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thirfy-Five 


Tâm Quan Trọng Của Nhân-Duyên-Quả 
Trong Việc Tu Hành Theo Đạo Phật 


Phật tử thường có truyền thống tôn Phật kính Tăng, và bày tỏ lòng 
tôn kính với xá lợi Phật, những biểu tượng tôn giáo như hình ảnh, tịnh 
xá hay tự viện. Tuy nhiên, Phật tử chẳng bao giờ thờ ngẩu tượng. Thờ 
cúng Phật, tổ tiên, và cha mẹ quá vãng đáng được khuyến khích. Tuy 
nhiên, chữ “thờ cúng” tự nó đã không thích đáng theo quan điểm của 
đạo Phật. Từ “Bày tổ lòng tôn kính” có lẽ thích hợp hơn. Phật tử không 
nên mù quáng thờ phụng những thứ nầy đến nỗi quên đi mục tiêu 
chính của chúng ta là tu hành. Người Phật tử quỳ trước tượng Phật để 
tỏ lòng tôn kính đấng mà hình tượng ấy tượng trưng, và hứa sẽ cố gắng 
đạt được những øì Ngài đã đạt 25 thế kỷ trước, chứ không phải sợ Phật, 
cũng không tìm cầu ân huệ thế tục từ hình tượng ấy. Thực hành là khía 
cạnh quan trọng nhất trong đạo Phật. Đem những lời Phật khuyên dạy 
về Nhân-Duyên-Quả ra thực hành trong đời sống hằng ngày mới thực 
sự gọi là “tu hành.” Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng rằng Phật tử 
không nên tùy thuộc vào người khác, ngay cả đến chính Đức Phật, để 
được cứu độ. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có nhiều đệ tử hay ngắm 
nghía vẻ đẹp của Phật, nên Ngài nhắc nhở tứ chúng rằng: “Các ông 
không thể nhìn thấy Đức Phật thật sự bằng cách ngắm nhìn vẻ đẹp nơi 
thân Phật. Những ai nhìn thấy giáo lý của ta mới thật sự nhìn thấy ta.” 

Nhằm giúp cho người tại gia vượt qua những tâm thái nhiễu loạn 
và chấm dứt phạm phải những hành vi tổn hại, Đức Phật đã ban hành 
năm giới. Trong một nghi thức ngắn, một vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni 
có thể cử hành nghi thức truyền giới, người tại gia có thể quy-y Tam 
Bảo và trở thành cận sự nam hay cận sự nữ. Trong khi cử hành nghi lễ, 
vài vị thây chỉ nói đến giới thứ nhất là không sát sanh, và để cho Phật 
tỬ tại gia tự quyết định thọ hay không thọ bất cứ giới nào trong bốn 
giới còn lại. Vài vị thầy khác có thể cho thọ cùng một lúc năm giới 
trong buổi lễ quy-y. Phật tử tại gia có thể thọ bát quan trai giới trong 
vòng 24 giờ mỗi tháng. Nhiều người thích thọ bát quan trai trong ngày 
đầu tháng, ngày trăng tròn (rằm), ngày 30, hay trong những ngày lễ hội 
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Phật giáo, dù rằng họ có thể thọ bát quan trai trong bất cứ ngày nào. 
Năm giới đầu tiên của tám giới giống như ngũ giới, trừ giới không tà 
dâm biến thành giới không dâm dục, vì tám giới này được giữ chỉ trong 
một ngày mà thôi. Tại Thái Lan và Cam Bốt có tục lệ là hầu hết 
những thanh niên đều trở thành những nhà sư thọ giới Sa Di trong vòng 
ba tháng, ít nhất là một lần trong đời. Thường thì họ làm như vậy khi 
họ sắp sửa bước vào đời. Việc này tạo cho họ một nền tảng đạo đức 
nghiêm trang và cũng là điều kiết tường (điều tốt) cho gia đình. Vào 
ngày cuối của ba tháng xuất gia, những vị này sẽ hoàn trả lại giới điều 
và trở về đời sống thế tục của gia đình. 

Nói về tư tưởng của người tại gia trên bước đường tu tập, theo Kinh 
Satipatthana, Đức Phật đã trình bày sự tỉnh thức về con đường giác 
ngộ. Nơi đây đối tượng tinh thân được chú tâm thẩm tra và quan sát khi 
chúng phát sinh trong tâm. Nhiệm vụ ở đây là tỉnh thức về những tư 
tưởng sinh diệt trong tâm. Bạn sẽ từ từ hiểu rõ bản chất của những tư 
tưởng. Bạn phải biết cách làm sao sử dụng những tư tưởng thiện và 
tránh cái nguy hiểm của những tư tưởng có hại. Muốn thanh tịnh tâm 
thì tư tưởng của bạn lúc nào cũng cần được kiểm soát. Về phương cách 
tỉnh thức về những tư tưởng, Đức Phật dạy: “Ngồi một mình tập trung 
tâm vào những tư tưởng. Quan sát những tư tưởng thiện và ảnh hưởng 
tỉnh thần của chúng. Quan sát những tư tưởng có hại và thấy chúng làm 
tỉnh thần xáo trộn thế nào. Đừng cố ý cưỡng lại những tư tưởng, vì 
càng cưỡng lại bạn càng phải chạy theo. Hãy quan sát những tư tưởng 
một cách vô tư và tạo cơ hội để vượt qua chúng. Sự chuyển động vượt 
qua tư tưởng và kiến thức mang lại an lạc, hòa hợp và hạnh phúc. Chỉ 
quan sát những tư tưởng, từ từ bạn sẽ hiểu được cách kiểm soát những 
tư tưởng tội lỗi và khuyến khích các tư tưởng thiện. Trong sinh hoạt 
hằng ngày, cố gắng quan sát tiến trình suy nghĩ của bạn. Chỉ quan sát 
chứ đừng đồng nhất với tiến trình.” Làm được những điều nây, các bạn 
sẽ trải nghiệm một niễm hạnh phúc và an lạc triỀn miên nơi nội tâm 
các bạn dù các bạn đang sống trong một xã hội đầy bất trắc với vô vàn 
khổ đau phiển não. Chuyển hóa tâm thức là một trong các phương 
pháp tu tập có thể giúp người tại gia đạt được an lạc, tỉnh thức, và giải 
thoát hay giác ngộ ngay trong đời nầy kiếp nầy. Đây là cách giúp 
chúng ta sống từng giây từng phút một cách viên mãn, thí dụ như khi 
chúng ta rửa chén đĩa hay giặt quần áo, chúng ta có thể tâm niệm “Ta 
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nguyện giúp cho mọi người có được tâm thức thanh tịnh, không còn 
những tâm thái nhiễu loạn u mê.” 

Theo Sư Đại Ấn, một danh Tăng Ấn Độ: “Ý như con ngựa, hãy để 
cho nó đi tự do như chim bồ câu được thả ra từ một chiếc tàu ở giữa đại 
dương vô tận. Vì cũng giống như con chim không tìm thấy ra nơi nào 
để đậu trừ phi nó trở lại chiếc tàu, ý cũng không có nơi nào để đi khác 
hơn là trở về với nguồn gốc của chúng.” Chính vì thế mà Ngài đã viết 
bài kệ về Ý như sau: 

Mây trôi trên bầu trời không có gốc rễ. 
Chúng không có nơi cư trú. 

Những ý nghĩ trôi nổi trong trí cũng vậy 
Khi chúng ta thấy bản chất của tâm, 
Mọi sự phân biệt đều chấm dứt. 

Có người tin rằng họ nên đợi đến sau khi hưu trí rồi hẳn tu vì sau 
khi hưu trí họ sẽ có nhiều thì giờ trống trải hơn. Những người này có lẽ 
không hiểu thật nghĩa của chữ “tu” nên họ mới chủ trương đợi đến sau 
khi hưu trí rồi hẳn tu. Theo đạo Phật, tu là sửa cho cái xấu thành cái 
tốt, hay là cải thiện thân tâm. Vậy thì khi nào chúng ta có thể đổi cái 
xấu thành cái tốt hay khi nào chúng ta có thể cải thiện thân tâm chúng 
ta? Cổ đức có dạy: “Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng 
đợi ngựa đến vực thắm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi 
thuyển đến giữa dòng sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” 
Đa số phàm nhân chúng ta đều có trở ngại trong vấn đề trù trừ hay trì 
hoản trong công việc. Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu 
nhảy thì đã quá muộn màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng 
đếm xỉa gì đến hành động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, 
mà đợi đến sau khi hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng 
bao giờ có cơ hội đó đâu. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng 
vô thường và cái chết chẳng đợi một ai. Chính vì vậy mà chúng ta nên 
lợi dụng bất cứ thời gian nào có được trong hiện tại để tu tập, vun 
trồng thiện căn và tích tập công đức. 

Đạo Phật không bao giờ tự tách mình ra khỏi đời sống thế tục. 
Ngược lại, Đức Phật luôn nhắc nhở tứ chúng, Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, ưu 
bà tắc và ưu bà di, luôn sống đời cao đẹp đúng nghĩa nhất, luôn thụ 
hưởng những phần lợi lạc nhất trong đời. Tuy nhiên, những phần lợi lạc 
trong đời sống theo đạo Phật không nên được hiểu là khoái lạc vật 
chất, mà là hạnh phúc thanh thản và an vui trong tính thần. Phật tử 
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thuần thành nên luôn nhớ rằng quả thật chúng ta phải nghiên cứu giáo 
lý nhà Phật, nhưng việc chính yếu ở đây là chúng ta phải hằng sống 
với những giáo lý ấy trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Làm 
được như vậy, chúng ta đang thực sự là đệ tử của đạo Phật sống, ví 
bằng ngược lại, chúng ta chỉ ôm cái xác của đạo Phật chết mà thôi. 

Mọi người đều hy vọng rằng một ngày nào đó những ước nguyện 
của họ sẽ được thành tựu. Hy vọng tự nó không có gì sai trái vì hy 
vọng giúp con người cố gắng vươn lên tới những hoàn cảnh tốt đẹp 
hơn. Tuy nhiên, khi con người bắt đầu mong muốn mọi việc đều được 
như ý mình, họ sẽ gặp phiển muộn khi sự việc không xãy ra đúng như 
ý họ muốn. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Cầu bất đắc khổ,” tức là 
những mong cầu không toại nguyện gây nên đau khổ, đây là một trong 
bát khổ. Và cũng chính vì vậy mà Đức Phật khuyên mọi người nên 
thiểu dục tri túc. Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục 
tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với 
những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. 
Tri túc là một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt 
được sự thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự 
nghiệp tu tập. 

Có một số người nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ lại bổ qua 
những cảm giác bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu bổ qua 
cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách ép xác 
khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tổm hơn. Nhiều người cho rằng đạo Phật 
bi quan yếm thế vì quan điểm đặc sắc của nó cho rằng thế gian này 
không có gì ngoài sự đau khổ, cho đến hạnh phúc rồi cũng phải kết 
cuộc trong đau khổ. Thật là sai lầm khi nghĩ như vậy. Đạo Phật cho 
rằng cuộc sống hiện tại vừa có hạnh phúc vừa có khổ đau, vì nếu ai 
nghĩ rằng cuộc đời chỉ toàn là hạnh phúc thì kẻ đó sẽ phải khổ đau một 
khi cái gọi là hạnh phúc chấm dứt. Đức Phật cho rằng Hạnh phúc và 
khổ đau lồng nhau trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nếu ai 
không biết rằng hạnh phúc là mầm của đau khổ, kẻ đó sẽ vô cùng 
chán nắn khi đau khổ hiện đến. Vì thế mà Đức Phật dạy rằng chúng ta 
nên nhận thức đau khổ là đau khổ, chấp nhận nó như thực kiến và tìm 
cách chống lại nó. Từ đó mà Ngài nhấn mạnh đến chuyên cần, tinh tấn 
và nhẫn nhục, mà nhẫn nhục là một trong lục độ Ba La Mật. Nói tóm 
lại, theo quan điểm Phật giáo, đời có khổ có vui, nhưng ta không được 
chán nắn bi quan khi đau khổ ập đến, cũng như không được trụy lạc 
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khi hạnh phúc đến tay. Cả hai thứ khổ vui đều phải được chúng ta đón 
nhận trong dè đặt vì hiểu rằng đau khổ nằm ngay trong hạnh phúc. Từ 
sự hiểu biết này, người con Phật chơn thuần quyết tinh tấn tu tập để 
biến khổ vui trần thế thành một niềm an lạc siêu việt và miên viễn, 
nghĩa là lúc nào chúng ta cũng thoát khỏi mọi hệ lụy của vui và khổ. 
Chúng đến rồi đi một cách tự nhiên. Chúng ta lúc nào cũng sống một 
cuộc sống không lo, không phiển, không não, vì chúng ta biết chắc 
rằng mọi việc rồi sẽ qua đi. Quan điểm của Phật giáo đối vời bi quan 
và lạc quan rất sáng tỏ: Phật giáo không bi quan mà cũng chẳng lạc 
quan về cuộc sống con người. Hai thái cực lạc quan và b¡ quan đều bị 
chận đứng bởi học thuyết trung đạo của Phật giáo. 

Tại các xứ theo Theravada, “Pirit” là một từ thông dụng trong ngôn 
ngữ Nam Phạn dùng để chỉ sự hộ trì của Phật tử tại gia, trong đó xem 
việc trì tụng kinh văn Phật giáo như là một cách phát khởi công đức. 
Thường thường người tại gia hay cúng dường chư Tăng nào trì tụng 
kinh điển, tin tưởng rằng sinh hoạt này có phước đức cho cả hai bằng 
cách hộ trì chư Tăng và làm cho kinh điển được trì tụng. Người ta tin 
rằng sinh hoạt này giúp những ai muốn tích lũy công đức góp phần cho 
việc tái sanh vào một cõi tốt hơn, và người ta cũng nghĩ rằng việc này 
sẽ mang lại lợi lạc cho ngay kiếp sống hiện tại. Hình thức thông dụng 
nhất của việc hộ trì là một nhóm chư Tăng cùng trì tụng công phu 
khuya, rồi hồi hướng công đức ấy đến tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
cuộc sống xứng đáng, theo quan điểm của Phật giáo Đại Thừa, không 
phải là chỉ trải qua một cuộc sống bình an, tỉnh lặng mà chính là sự 
sáng tạo một cái gì tốt đẹp. Khi một người nỗ lực trở thành một người 
tốt hơn do tu tập thì sự tận lực này là sự sáng tạo về điều tốt. Khi người 
ấy làm điều gì lợi ích của người khác thì đây là sự sáng tạo một tiêu 
chuẩn cao hơn của sự thiện lành. Các nghệ thuật là sự sáng tạo về cái 
đẹp, và tất cả các nghiệp vụ lương thiện đều là sự sáng tạo nhiều loại 
năng lực có ích lợi cho xã hội. Sự sáng tạo chắc chắn cũng mang theo 
với nó sự đau khổ, khó khăn. Tuy nhiên, người ta nhận thấy cuộc đời 
đáng sống khi người ta nỗ lực vì điều gì thiện lành. Một người nỗ lực 
để trở nên một người tốt hơn một chút và làm lợi ích cho người khác 
nhiều hơn một chút, nhờ sự nỗ lực tích cực như thế chúng ta có thể cảm 
thấy niềm vui sâu xa trong đời người. 

Phật giáo có một quan điểm hết sức đặc biệt về “hình tướng bên 
ngoài hay thế giới nội tâm”. Để có thể có được sự hiểu biết về thế giới 
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bên trong, có lẽ kiến thức khoa học sẽ không giúp ích gì được cho 
chúng ta. Sự thật cùng tột nầy không thể nào tìm thấy được trong lãnh 
vực khoa học. Đối với các nhà khoa học thì tri thức là điều gì đó ngày 
càng trói chặt họ vào kiếp sinh tổn nầy. Do vậy tri thức đó không phải 
là tri kiến giải thoát. Ngược lại, đối với người nhìn cuộc đời và tất cả 
những gì liên quan đến cuộc đời nầy đúng theo thực chất của chúng, 
mối quan tâm chính của họ về cuộc sống nầy không phải là suy diễn 
mông lung hay chu du vào những vùng hoang ảo của trí tưởng tượng vô 
ích, mà làm sao để đạt đến chân hạnh phúc và giải thoát khỏi những 
khổ đau hay bất toại nguyện. Đối với họ chân tri kiến tùy thuộc vào 
câu hỏi “sự học nầy có hợp với thực tế hay không? Nó có hữu ích cho 
chúng ta trong cuộc chinh phục chân an lạc và tính lặng nội tâm hay 
không? Nó có đạt đến chân hạnh phúc hay không?” Để hiểu được thế 
gian bên trong nầy chúng ta cần phải có sự hướng dẫn, sự chỉ dẫn của 
một bậc toàn tri có đầy đủ khả năng và chân thật, một bậc mà trí và 
minh của họ đã thể nhập được vào những phần sâu kín nhất của cuộc 
đời và nhận ra bản chất thật sự nằm trong mọi hiện tượng. Vị ấy phải 
đích thực là một triết gia, một khoa học gia chân chính có thể nắm bắt 
trọn vẹn ý nghĩa của những đổi thay vô thường và đã biến sự hiểu biết 
nầy thành sự chứng đắc những sự thật thâm sâu nhất mà con người 
không thể dò được, những sự thật của tam tướng (Tilakkhana): Vô 
thường, khổ và Vô Ngã. Những khốn khổ của cuộc sống không còn 
làm cho vị ấy bối rối hoặc những điều phù du không còn làm cho vị ấy 
xúc động nữa. Đối với vị ấy, một quan niệm mơ hồ về mọi hiện tượng 
là điều không thể có, vì vị ấy đã vượt qua mọi khả năng có thể gây ra 
lầm lỗi nhờ vào sự vô nhiễm hoàn toàn, sự vô nhiễm mà chỉ có thể 
phát sanh từ trí tuệ nội quán (Vipassananana). Người tu Đạo phải bỏ 
lại sau lưng mọi thứ, phải y theo chánh tri chánh kiến, coi đó là mẫu 
mực để tinh tấn thực tập. Lúc tu là lúc “la tướng ngôn thuyết”, bởi 
không còn øì để nói ra nữa; cũng là lúc “lìa tướng tâm duyên” vì không 
còn duyên nào để tâm theo đuổi cả; “lìa tướng văn tự” vì không còn 
chữ nghĩa gì để diễn tả ra. Nếu đã không nói được ra, thì có thứ gì để 
ghi nhớ, còn thứ gì để chúng ta không buông bỏ được, hay còn gì nữa 
để chúng ta quan tâm? Phật tử chơn thuần hãy dụng công thâm sâu như 
vậy, thay vì chỉ tu hời hợt bể ngoài chẳng có lợi ích gì. 
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The Importance 0ƒ Cause-Condition-F;Íƒect 
in Buddhist Culfivafion 


It 1s traditional for Buddhists to honour the Buddha, to respect the 
Sangha and to pay homage the religious obJects of veneration such as 
the relics of the Buddha, Buddha Iimages, monastery, pagoda, and 
personal articles used by the Buddha. However, Buddhists never pray 
to 1dols. The worship of the Buddha, ancestors, and deceased parents, 
are encouraged. However, the word “worship” 1tself 1s not appropriate 
from the Buddhist point of view. The term “Pay homage” should be 
more appropriate. Buddhists do not blindly worship these obJects and 
forget their main goal 1s to practice. Buddhists kneel before the Image 
of the Buddha to pay respect to what the image represents, and promIse 
to try to achieve what the Buddha already achieved 25 centurles ago, 
not to seek worldly favours from the Image. Buddhists pay homage to 
the Image not because they are fear of the Buddha, nor do they 
supplicate for worldly gain. The most Important aspect in Buddhism 1s 
fo put Into practice the teaching of Cause-Condition-Effect that were 
given by the Buddha. The Buddha always reminded his disciples that 
Buddhists should not depend on others, not even on the Buddha 
himself, for their salvation. During the Buddha's time, so many 
disciples admired the beauty of the Buddha, so the Buddha also 
reminded his disciples saying: “You cannot see the Buddha by 
watching the physical body. Those who see my teaching see me.” 

To help laypeople overcome their disturbing attituides and stop 
committing harmful actions, the Buddha set out five precepts. During a 
brief ceremony performed by a monk or nun, laypeople can take 
refuge in the Triple Gem: Buddha, Dharma, and Sangha. At the same 
time, they can take any of the five lay precepts and become either an 
upasaka or upasika. When performing the ceremony, some masf€rs 
include only the first precept of not killing, and let laypeople decide 
themselves to take any or all of the other four. Other masters give all 
five precep(s at the time of giving refuge. Laypeople may also take 
eight precepts for a period of 24 hours every month. Many laypeople 
like to take the eight precepts on new and full moon days, or the end of 
the lunar month, or on Buddhist festivals, although they may be taken 
on any day. The first five of these eight are similar to the five lay 
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precpets, with the expception that the precpet against unwise sexual 
behavior become abstinent from sex, because the precepts are kept for 
only one day. In Thailand's and Cambodia's traditions, there Is a 
custom whereby most young men become monks and hold the 
Sramanera precepts for three months, at least once during their lives. 
They usually do this when they are young adults as 1t øgIves them a 
foundation In sfrict ethics and 1s very auspIcious for their families. At 
the end of the three month period, they give back their precepts and 
return to worldly family life. 

Concerning the ideas of a Buddhist in the Path of Cultivation, In the 
Satipatthana Sutra, the Buddha explained His Way of Enlightenment. 
Here, mental obJects are mindfully examined and observed as they 
arise within. The task here 1s to be aware of the thoughts that arise and 
pass away within the mind. You must slowly understand the nature of 
thoughts. You must know how to make use of the good thoughfs and 
avoid the danger of the harmful thoughts. Your thoughts need constant 
watching If the mind 1s to be purified. Concerning the methods of 
mindfulness of thoughts and mental states, the Buddha taught: “To sit 
alone and concentrate the mind on the thoughts. To watch the good 
thoughts and observe how they affect your mental state. To watch the 
harmful thoughts and observe how they disturb your mental state. Do 
not try to fight with the thoughts, for the more you try to fight them, the 
more you have to run with them. Simply observe the thoughts 
dispassionately and so create the opportunmty to go beyond them. The 
moving beyond all thoughts and knowledge bring peace, harmony, and 
happiness. Simply observe these thoughts, you will slowly come to 
understand how to control evil though(s and to encourage good 
thoughts. In the course of your working day, try to observe your 
thinking process. Simply observe and do not Identify with this process.” 
To be able to do these, you will experlence an endless Inner happiness 
and peace even though you are living In a soclety that 1s full of 
troubles, sufferings and afflictions. Thought transformation 1s one of the 
methods of culivation that can help laypeople achieve peace, 
mindfulness, liberation or enlightenment In this very life. This 1s a way 
to live each momernt to the fullest, for example, when we wash dishes 
or clothes, we think “may I help all beings cleanse their minds of 
đisturbing attitudes and obscurations.” 
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According to Mahamudra Master, an Indian famous monk: 
“Thought 1s like a horse, let It go free, Just like a dove released from a 
ship in the middle of the Infinite ocean. For Just as the bird finds 
nowhere to land but back on the ship, thoughts have no place to go 
other than returning to their place of origin.” Thus, Mahamudra Master 
wrote a verse on “I[houghf” as follow: 

Clouds that driIft in the sky have no roots. 

They have no home. 

Conceptual thoughts that float in the mind are the same. 
When we see the nature of mind, 

All discrimination ends. 

Some people believe that they should wait until after thelr 
retirement to cultivate because after retirement they will have more 
Íree time. Those people may not understand the real meaning of the 
word “cultivation”, that 1s the reason why they want to waIt until after 
retirement to cultivate. According to Buddhism, cultivatlon means fo 
turn bad things Into good things, or to Improve your body and mind. So, 
when can we turn bad things Into good things, or when can we Improve 
our body and mind? AnclIent virtues taught: “Do not waIf untiÏ your are 
thirsty to dịp a well, or don”t wait until the horse 1s on the edge of the 
c]Iff to draw In the reins for 1t 1s too late; or don”t wait until the boat 1s 
1n the middle of the river to patch the leaks for 1ts too late, and so on”. 
Most of us have the same problem of waiting and delaying of doing 
things. If we wait until the water reaches our navel to Jump, 1s too 
late, no way we can escape the drown If we don”t know how fo swim. 
In the same way, at ordinary times, we don”t care about proper or 
Improper acts, but wait until after retirement or near death to start 
caring about our actions, we may never have that chance. Sincere 
Buddhists should always remember that Iimpermanence and death 
never walt for anybody. So, take advantage of whatever time we have 
at the present time to cultivate, to plant good roots and to accumulate 
merifs and virtues. 

Buddhism never separates I1tself from the secular life. On the 
contrary, the Buddha always reminded his followers, monks, nuns, 
upasakas and upasikas, to live the best and highest life and to get the 
most out of life. However, the best Joy In life according to Buddhism 
are not the pleasures and materlals, but the light-hearted and joyful 
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happiness at all time in mind. Sincere Buddhists should always 
rememnber that 1t 1s true that we must study the Buddha”s teachings, but 
the main thing 1s to live them In our daily life. If we can do this, we are 
truly Buddhists of a living Buddhism. If not, we are only embracing the 
corpse of a dead Buddhism. 

Everyone has hopes that his wishes will be fulfilled someday. 
Hope 1tself 1s not wrong, for hope wIll help people try to reach to better 
situatlons. However, when a person begins to expect things have to 
happen the way he or she wishes, he or she begins to have trouble with 
disappointment. Thus, the Buddha taught: “Suffering of frustrated 
desire,” or unfulfiled wishes cause suffering (suffering due to 
unfulfilled wishes), or cannot get what one wants causes suffering. The 
pan which results from not receiving what one seeks, from 
disappointed hope or unrewarded effort, one of the eight sorrows. And 
therefore, the Buddha advised his disciples “content with few desires.” 
“Content with few desires” means having few desires; “knowing how 
to feel satisfiled” means being content. Knowing how to feel satisfied 
with few possessions means being content with material conditions that 
allow us to be healthy and strong enough to practice the Way. 
“Knowing how to feel satisfied and being content with material 
conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our 
supreme goal of cultivation. 

There are some people who regard this life as a life of suffering or 
pessimists may be tolerated as long as they are simply feeling 
dissatisfied with this life, but when they begin to give up this life as 
hopeless and try to escape to a better life by practicing ausferItles or 
self-mortifications, then they are to be abhorred. Some people believe 
that Buddhism 1s pessimistic because 1fs significant viewpoint on the 
Iidea that there 1s nothing but hardship In this world, even pleasures end 
in hardship. It is totally wrong thinking that way. Buddhism believes 
that In this present life, there are both pleasures and hardships. He who 
regards lie as entirely pleasure will suffer when the so-called 
“happiness” ceases to exist. The Buddha believes that happiness and 
sufferings Intertwine 1n our dally life. IÝ one 1s Ignorant of the fact that 
pleasures can cause hardships, one wIll be disappointed when that fact 
presents 1(self. Thus the Buddha teaches that one should regard 
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hardship as hardship, accepting 1t as a fact and finding way to oppOSse II. 
Hence his emphasis on perserverance, fortitude, and forebearance, the 
latter being one of the six Perfections. In short, according to the 
Buddhist view, there are both pleasures and hardships In life, but one 
must not be discouraged when hardship comes, or lose oneself In 
rapture of Joy when pleasure comes. Both pleasures and hardships must 
be taken alike with caution for we know that pleasures end In hardship. 
From this understanding, sincere Buddhists will be determined to 
cultivate diligently to turn both worldly pleasures and hardships to an 
eternally transcendental Joy. Ït 1s to say that we are not bound to both 
worldly pleasures and hardships at all tmes. They come and go 
naturally. We are always live a life without worrIes, without afflictions 
because we know for sure that everything will pass. The Buddhist point 
of view on both optimism and pessimism 1s very clear: Buddhism 1s not 
optimistic nor pessimistic on human life. Two extremes of both 
optimism and pessimism are prevented by the moderate doctrine of 
Buddhism. 

In Theravada countries, “Pirit” 1s a Pali term for a common practice 
for protecting of the Three Gems of laypeople, which Involves reciting 
Buddhist texts as a way of generating merit. Often laypeople make 
donations to monks who do the recitation, believing that this activity 
makes merit both by supporting the monks and by causing the texts to 
be chanted. It is believed that this activity helps those who engage In If 
to accrue merit, which 1s conductive to a better rebirth, and 1t 1s also 
thought to bring benefits In the present life. The most common form of 
pIrit Involves a group of monks who chant a set of texts during the 
course of a night, then dedicate the merit to all beings. ÀA worthwhile 
life, according to Mahayana Buddhist point of view, does not consist in 
merely spending oneˆs life in peace and qulet but in creating something 
good for other beings. When one tries to become a better person 
through his practice, this endeavor 1s the creation of good. When he 
does something for the benefit of other people, this 1s the creation of a 
still hipher standard of good. The varlous arts are the creatlon of 
beauty, and all honest professions are the creation of various kinds of 
energy that are beneficial to socIety. Creation 1s bound to bring with 1t 
pain and hardship. However, one finds lie worth living when one 
makes a strenuous effort for the sake of something good. He endeavors 
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to become a little better a person and to do just a litle more for the 
good of other people, through such positive endeavor we are enabled 
to feel deep Joy In our human lives. 

Buddhism has a very special point of view 1n “outer appearance or 
inner world”. For the understanding of the world within, sclence may 
not be of mụuch help to us. Ultimate truth can not be found In scIence. 
To the sclentist, knowledge 1s something that ties him more and more 
to this sentient existence. That knowledge, therefore, Is not saving 
knowledge. To one who views the world and all it holds In 1s proper 
perspective, the primary concern of life is not mere speculation or vain 
voyaging Into the Imaginary regions of high fantasy, but the gaining of 
true happiIness and freedom from 1l or unsatisfactoriness. To hìm, true 
knowledge depends on this question: “Is this learning according to 
actuality? Can 1t be of use to us in the conquest of mental peace and 
tranquility, of real happiness?” 'To understand the world within we need 
the guidance, the Instruction of a competent and genuine seer clarity of 
vision and depth of insight penetrate Into the deepest recesses of life 
and cognIze the true nature that underlies all appearance. He, Iindeed, 
1s the true philosopher, true sclentist who has grasped the meaning of 
change In the fullest sense and has transmuted this understanding 1nto a 
realization of the deepest truths fathomable by man, the truths of the 
three signs or characferistics: Impermanence, Ủnsatisfactoriness, Non- 
self. No more can he be confused by the terrible or swept off his feet 
by the glamor of thing ephemeral. No more 1s It possible for him to 
have a clouded view of phenomena; for he has transcended all capacIty 
for error throuph the perfect mmmunity which Insight alone can giIve. 
Cultivator of the Way must leave behind everything, must use proper 
knowledge and views as therr standard and cultivate vigorously. Our 
goal 1s to “leave behind the mark of speech", so that there 1s nothing 
left to say. We also want to “leave behind the mark of the mind and 1ts 
conditions,` so that there 1s nothing left to climb on. We want to “leave 
behind the mark of written words.` Once words also are gone, they can 
not represent our speech at all. Since there 1s no way to express with 
words, what 1s there to remember? What 1s there that we can not put 
down? What 1s left to take so serlously? We should apply ourselves to 
this, and stop toying with superficial aspects. 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Bồ Tát Sợ Nhân, 
Chúng Sanh Sợ Quả 


Quả báo sướng khổ tương ứng với thiện ác nghiệp. Tuy nhiên, theo 
tông Hoa Nghiêm, chư Bồ Tát vì thương sót chúng sanh mà hiện ra 
thân cảm thụ hay nghiệp báo thân, giống như thân của chúng sanh để 
cứu độ họ. Những hệ quả của tiền kiếp. Những vui sướng hay đau khổ 
trong kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên 
cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai 
thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước 
của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ 
lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy 
nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp 
hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc sống 
hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả 
năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Quả báo của một hay nhiều 
đời sau tạo nên bởi cái nghiệp thiện ác của đời nầy. Đời nay làm lành 
ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ ba, hay lâu hơn nữa mới được hưởng 
phước lành, hay thọ lãnh quả báo ác. Hậu báo sớm muộn không nhứt 
định, nhưng chắc chắn là không thể nào tránh khỏi. Hễ tạo nghiệp, dù 
thiện hay dù ác, chắc chắn sớm muộn gì sẽ phải thọ lãnh quả báo. 
Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên võng khôi khôi, sơ nhi bất lậu,” và 
“Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp bất vong; nhân duyên hội ngộ 
thời, quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là lưới trời tuy thưa lồng lộng, 
nhưng một mảy lông cũng không lọt khỏi, và giả sử như trăm ngàn 
kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi nhơn duyên đầy đủ thì báo 
ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp đáng chú ý mà người Phật 
tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm về luật nhân quả: làm dữ ở 
kiếp nầy mà vẫn được giàu sang, là vì kiếp trước đã từng làm phước, 
cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy vì mới gieo nên chưa thành 
ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong kiếp trước hay nhiều kiếp 
trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên quả giàu sang phải trổ. 
Cũng như vậy, ăn ở hiền lành mà vẫn cứ nghèo cùng, hoặc luôn bị các 
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điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn lành mới gieo trong kiếp 
nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao nhiêu nhân ác kiếp trước, 
đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm chín mùi. Đây là một 
trong ba quả báo và bốn nhân khiến cho đứa trẻ sanh vào một gia đình 
nào đó. Hậu báo là những tạo tác thiện ác đời nầy sẽ có quả báo lành 
dữ, không phải ngay đời sau, mà có thể là hai, ba, hoặc bốn, hoặc trăm 
ngàn hay vô lượng kiếp đời sau. Chẳng những phàm nhân không thể 
thoát khỏi nhân quả, mà ngay cả chư Bồ Tát cũng chẳng thể tránh 
được. Tuy nhiên, chư Bồ Tát là những chúng hữu tình giác ngộ nên các 
ngài có cái nhìn xa. Các ngài biết chắc gieo nhân xấu sẽ phải gặt quả 
xấu, không sao tránh được. Chính vì thế mà Bồ Tát sợ quả ác về sau, 
cho nên chẳng những tránh gieo ác nhân trong hiện tại, mà còn tinh tấn 
tu hành cho nghiệp chướng chóng tiêu trừ, đây đủ công đức để cuối 
cùng đạt thành Phật quả. Còn chúng sanh vì vô minh che mờ tâm tánh 
nên tranh nhau gây tạo lấy ác nhân, vì thế mà phải bị nhận lấy ác quả. 
Trong khi chịu quả, lại không biết ăn năn sám hối, nên chẳng những 
sanh tâm oán trách trời người, mà lại còn gây tạo thêm nhiều điều ác 
độc khác nữa để chống đối. Vì thế cho nên oan oan tương báo mãi 
không thôi. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng hễ trồng nhiều nhân 
tốt thì chắc chấn sau này mình sẽ có được quả tốt. Ngược lại, nếu 
chúng ta chỉ nhìn vào những việc trước mắt, làm những việc bất nhân 
bất nghĩa, không chịu vun trồng thiện căn, không chịu tích tụ công đức, 
thì chắc chắn sẽ gánh lấy hậu quả tệ hại, không có ngoại lệ. 


Bodhisatftya Fears 0ƒ Causes 
Ordinary People Fear oƒ RÑesulís 


Karma-reward; the retribution of karma (good or evil). However, 
according to the Hua-Yen sect, the body of karmaic retribution, 
especially that assumed by a bodhisattva to accord with the conditions 
Of those he seeks to save. The pain or pleasure resulting in this life 
from the practices or causes and retributlons of a previous HIÍe. 
Therefore, ancient virtues said: “If we wish to know what our Ìives 
were like In the past, Just look at the retributions we are experIencing 
currenfly 1n this life. IÝ we wish to know what retributions wIll happen 
fo us in the future, Just look and examine the actions we have created 
or are creating In this life.” If we understand clearly this theory, then In 
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our dailly activiftles, sincere Buddhists are able to avoid unwholesome 
deeds and practice wholesome deeds. The retribution received In the 
next or further Incarnation for the deeds done 1n this life. Wholesome 
and unwholesome karma are created 1n this life, but sometimes the 
karma will pass through the second, third life, or even longer before 
one 1s able to reap the meritorious retributions or endure the evil 
consequences. Whether these future retributions are earliler or later 1s 
not absolute, but 1t 1s absolutely unavoidable. If there 1s action, whether 
1f 1S øood or evIl, there wIll be consequences sooner or later. Ancient 
sages taupht: “The heaven”s net may be thin, but even a harr will not 
fall through,” and “supposing hundreds of thousands of lives have 
passed, but the karma created stilll remains; when destinies, 
Circumstances come fo fruition, the approprlate retributions will not be 
denied.” There are some noticeable situatlons which Buddhists should 
clearly understand to prevent any misunderstanding about the law of 
cause and effect: Those who commit evil in this life, yet continue to 
prosper; 1t 1s because they have only began to commIt transøressions In 
this life. However, In the former lives, they have already formed 
wholesome merits, make offerings and charitable donations. The evil 
deeds of this life which have Just been planted, have not had the proper 
time to form unwholesome consequences; while the wholesome deeds 
in the former lives planted long ago, have had the time to come to 
Íruition In the present life. There are also other circumsfances, where 
people practice good deeds, yet they continue to suffer, experience 
setbacks, misfortunes, etc. that is because they have Just learned to 
practice wholesome conducts In the present life. Otherwise, In the 
former lives, they have created many unwholesome deeds. The 
wholesome deeds In this life have Just been planted, have not had the 
proper time to øgrow Iinto wholesome fruition. However, the wholesome 
and wicked deeds In the former lives which had been planted long long 
ago, have had the proper time to come to fruition in the present life. 
Thịs 1s one of the three consequences associated with the causes for a 
child to be born Into a certain family. Transgressions or wholesome 
deeds we perform In this life, we wIll not receive good or bad results In 
the next life; however, good or bad results can appear In the third, 
fourth or thousandth lifetime, or until untold eons 1n the future. Ít 1s not 
only ordinary people cannot escape cause and effect, even the 
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Bodhisatvas cannot avoid them. However, Bodhisatvas are 
enliphtening beings who have far-ranging vision. They know bad 
causes will surely end up 1n bad results. Thus, Bodhisattvas are afraid 
of bad consequences In the future, not only they avoid planting evil- 
causes or evil karma In the present, but they also dilipently cultivate to 
gradually diminish their karmic obstructions; at the same time to 
accumulate ther virtues and meris, and ulimately to attain 
Buddhahood. However, sentient beings complete constantly to gather 
evil-causes; therefore, they must suffer evil effect. When ending the 
effect of their actions, they are not remorseful or willing to repent. Not 
only do they blame Heaven and other people, but they continue to 
create more evil karma 1n opposition and retaliaton. Therefore, 
enemies and vengeance will continue to exist forever 1n this viclous 
cycle. Zen practitloners should always remember that by planting more 
øood causes, we wIll surely reap good consequences In the future. In 
the contrary, If we only see the present, and engage In Immoral 
practices by not planting good roots and accumulating merits and 
Virtues, we will surely bear bad consequences, without any exception. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Bất Muội Nhân Quả 
Bất Lạc Nhân Quả 


Thiền sư Đạo Viên, một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ 11, 
đệ tử của thiển sư Huệ Nam. Một hôm sư nghe hai vị Tăng cãi nhau về 
công án "Bách trượng Dã Hồ." Một vị bảo: "Chỉ như bất muội nhân 
quả, cũng chẳng thoát khỏi cái kiếp con dã hồ." Vị kia lên tiếng: 
"Chính là bất muội nhân quả đó, còn ai từng đọa làm kiếp dã hỗ nữa?" 
Nghe vậy, Đạo Viên lấy làm lạ, đứng dậy bước lên núi mà không hay, 
vừa khi bước ngang dòng suối, hốt nhiên đại ngộ. Sau đó, khi đang kể 
lại cho Huệ Nam việc này, nước mắt chảy tràn trên má. Huệ Nam bảo 
sư hãy ngồi mà nghỉ trên ghế. Từ giấc ngủ say sưa, sư bỗng tỉnh dậy và 
thốt lên rằng: 

"Nhân quả bất lạc bất mị; 
Tăng tục vô ky vô húy. 
Trượng phu khi vũ như vương, 
Tranh thọ mang tàng bị cái. 
Nhất điều tức mật nhiệm tung hoành, 
Dã hồ khiêu nhập kim mao đội." 

Theo Phật giáo, người si mê không biết sự lợi hại của đạo lý nhân 
quả nên cứ tùy tiện hành động, chẳng tin nhân quả, thâm chí họ còn 
bác bỏ. Ngược lại, hành giả tu thiển phải có sự hiểu biết một cách rõ 
ràng về luật nhân quả báo ứng hết sức lợi hại nên rất e dè sợ sệt làm 
những điều sai lầm với nhân quả. Bất luận làm việc gì, người trí luôn 
suy nghĩ nhiều lần rồi mới làm. Bậc Thánh nhân xuất thế tu hành là để 
chấm dứt vòng nhân quả. Trong khi kẻ phàm phu cứ u mê gây tội tạo 
nghiệp trong vòng nhân quả luân hồi. Không tội thì làm cho có tội; có 
tội rồi chẳng chịu nhận tội, mà còn cho là họ chẳng làm chuyện gì sai 
trái cả, chẳng chút kinh vì hỗ thẹn. Không bị mê mờ vì nhân duyên, 
cũng không để đọa lạc vì nhân duyên. Khi xưa lúc Tổ Bách Trượng, 
tức Ngài Hoài Hải Thiển Sư, một bậc tu thiển ngộ đạo, thăng tòa 
thuyết pháp. Sau khi thời pháp đã xong rồi, thính chúng đều giải tán 
hết, chỉ còn lại một ông già tóc râu bạc trắng. Tổ thấy vậy bèn hỏi 
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nguyên do, thì ông lão thưa rằng: “Bạch Tổ Sư, khi xưa tôi nguyên là 
một sa môn tu ở tại núi nầy, lúc tôi thăng tòa thuyết pháp, có một 
người thơ sinh học Phật pháp hỏi tôi rằng: “Người tu pháp Đại Thừa có 
còn bị lạc vào nhân quả hay không?” Tôi trả lời rằng: “Bất lạc nhân 
quả. Ý nói người tu theo pháp Đại Thừa, không còn nằm trong vòng 
nhân quả nữa.” Bởi vì tôi trả lời không rõ ràng như vậy nên người nghe 
pháp kia hiểu lầm là không có nhân quả. Vì làm pháp sư giảng kinh 
pháp Đại Thừa mà giải đáp không rõ ràng khiến cho người nghe hiểu 
lầm như thế, nên sau khi chết tôi không được siêu thăng chỉ cả, trái lại 
phải bị đọa làm thân chồn ở tại núi nầy trong năm trăm kiếp. Kính xin 
ngài từ bi vì tôi mà giảng nói rõ ra sai lầm kia cho đúng nghĩa, cứu tôi 
thoát khỏi kiếp súc sanh khổ lụy nầy. Tổ Bách Trượng mới nói: “Vậy 
thì bây giờ ông hãy lấy lời của người học trò kia mà hỏi lại ta đi.” Ông 
già quỳ xuống như người học trò hỏi pháp khi xưa, chấp tay cung kính 
hỏi rằng: “Bạch ngài! Người tu pháp Đại Thừa có còn bị lạc nhơn quả 
hay không?” Tổ sư đáp: “Bất muội nhân quả.” Nghĩa là người tu pháp 
Đại Thừa không bao giờ nghi ngờ vào nơi lý nhân quả, nhưng cũng vẫn 
nằm trong vòng nhân quả. Tổ vừa dứt lời thì ông già kia liền thức tỉnh, 
cung kính lạy tạ mà thưa rằng: “Tôi bị đọa làm chỗn đã hơn 500 đời 
rỗi, ngày nay do nhờ một câu nói của Ngài mà được thoát kiếp, Nay 
tôi sẽ bỏ thân chồn nầy tại nơi hang ở dưới chân núi phía sau chùa, xin 
Hòa Thương từ bi chôn cất dùm. Hôm sau Tổ Bách Trượng sai thỉnh 
chuông nhóm họp đồ chúng lại để đưa đám cho một ông Tăng vừa mới 
thị tịch, làm cho chư Tăng ai nấy đều ngạc nhiên, bởi vì đâu thấy có 
ông Tăng nào trong chùa thị tịch. Tổ dẫn đại chúng ra nơi hang núi ở 
phía sau chùa, lấy gậy khểu vào trong hang, hồi lâu mới kéo ra được 
một cái thây chồn, lông trắng tỉnh vừa mới chết, truyền cho chúng 
Tăng tụng kinh cầu siêu một hồi rồi nổi lửa thiêu đốt thân chồn ấy, lấy 
tro đem chôn. Thế mới biết, một lời nói sai lầm không đúng pháp, hay 
một lời dạy mù mờ không rõ nghĩa, mà còn bị đọa lạc như thế, huống 
là đem tà pháp tà kiến ra dạy làm tổn hại hay làm trì trệ con đường tu 
tập dẫn đến sự giác ngộ của chúng sanh? Theo truyện Bách Trượng Dã 
Hồ, “Bất Lạc” là một hành vi luân lý, trong khi “Bất Muội” là một thái 
độ tri thức. “Bất Lạc” đặt người ta đứng hẳn ra ngoài vòng nhân quả 
vốn là thế giới vạn biệt nầy và đấy là cái vòng hiện hữu của chúng ta. 
“Bất Muội” hay không mê mờ, việc xãy ra là sự chuyển hướng của 
thái độ tinh thần chúng ta hướng về một thế giới ở trên nhân quả. Và 
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do sự chuyển hướng nầy toàn thể viễn quan về đời sống đón nhận một 
sắc thái mới mẻ đáng được gọi là “Bất Lạc Nhân Quả.” Qua câu 
chuyện Bách Trượng Dã Hồ, chúng ta thấy vấn đề bất lạc nhân quả và 
bất muội nhân quả là một vấn đề trọng đại không riêng cho các Phật 
tử của mọi tông phái mà cho cả các triết gia và những người có đạo 
tâm. Nói cách khác, đây là vấn để ý chí tự do, là vấn để ân sủng, thần 
thánh, là vấn đề nghiệp báo siêu việt; nó là vấn đề của luận lý và tâm 
linh của khoa học và tôn giáo, của nhiên giới và siêu nhiên giới, của 
đạo đức và tín ngưỡng. Nếu bất lạc nhân quả, tức là làm hư toàn bộ kế 
hoạch của vũ trụ; bởi vì chính luật nhân quả ràng buộc hiện hữu, và 
nếu không có thực tại của trách nhiệm đạo đức thì căn cơ cốt yếu của 
xã hội sẽ bị đỗ nhào. Phật tử chúng ta nên hiểu chữ “bất muội” ở đây 
không phải là không mê mờ về nhân quả, mà là không biết hay không 
chối bỏ, hoặc xóa bỏ. 


Not Being Unclear about Cause and Ejƒƒect 
Not Falling Subject to Cause and Fjƒƒect 


Tao-yuan Zen master, a Chinese Zen master in the eleventh 
century. He was a disciple of Zen master Hui-nan. One day he heard 
two monks engaged In discussion regarding the koan of Pai-chang and 
the fox. The one said, "Even you say 'not to obscure cause and effect, 
this wont make you free from the fox form of existence.' The other 
Immediately responded, “that 1s not to obscure cause and effect, and 
who had ever fallen into the fox form of existence?”" Listening to this, 
Tao-yuans Inquiring spirit was aroused In an unusual manner, and, 
without realizing how, he found himself walking up to the mountann; 
and when he was about to cross the stream, his mind suddenly opened 
to the truth contained In the koan. As he was later telling the Incident to 
Hui-nan, tears streaked down his cheeks. Nan ordered him to have a 
rest In his attendanfs chair. From a sound sleep he abruptly awoke and 
uttered this: 

"Cause and effect, not falling? not obscuring? 
Whether monk or layman, 
there 1s nothing for him to shun. 
Here's the man whose sovereign wIll 1s peerless, 
Him no bag can hold, no wrappage hide; 
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Swinging his staff right and left as he wIll, 
Sfraipht into a troop of golden-haired lions 
Jumps he, the master fox." 

According to Buddhism, deluded people casually make mistakes 
for not knowing the serlousness of cause and effect. They even deny 
the law of cause and effect. On the contrary, Zen practitioners should 
have a clear understanding of the law of cause and effect, so they dare 
not make mistakes In cause and effect. They always consider carefully 
before doing any thing. The Sage cultivate in order to understand the 
process of cause and effect. Ordinary people continue to creafe causes 
and undergo effects. From no offenses they Intentionally commit 
offenses. Once they have committed offenses, they refuse to 
acknowledge them as offenses, Insisting that they have done nothing 
wrong. They have no shame nor repenfance for their offenses. Not 
being unclear about cause and effect, not falling subJect to cause and 
effect. Patrlarch Pai-Chang-Huai-Hai, an awakened Zen Practitioner, 
was on a throne speaking the dharma. After the dharma session ended, 
everyone departed except for an elderly man with white hair and 
beard. Seeing this, Patriarch Pai-Chang asked why, so the elderly man 
recounted the following story: Dear Patrlarch, originally, in the past, I 
was a Buddhist Monk cultivating in this mountain. At that time, Ï was 
on the throne teaching the dharma and a young student studying the 
Buddha Dharma asked me: “For those who cultivate Mahayana 
Buddhism, do they remain a part of the Law of Cause-and-Effect?” I 
replied: “Outside of the law of cause-and-effect.” Because my answer 
was unclear In that way, the Dharma listener misinterpreted 1t as 
“There 1s no cause-and-effect.” Although I was a Dharma Master who 
taught the Mahayana Dharma Sutra teachings, yet Ï answered In such 
an ambiguous manner, causing the listener to misinterpret my answer; 
therefore, [ was not able to achieve any spiritual fulfillment. In 
confrast, Ï was condemned to be a paranormail fox and I have lived In 
this mountain for the past 500 reincarnations. Today I asked the Great 
Master to have compasslon to help me change that mistake, and help 
me escape this suffering existence of being an animail. Pai-Chang said 
to the old man: “If that 1s the case, at this tine, you should use the 
same words of that student and ask me.” The old man knelt down, put 
his palms together and asked respectfully: “for those who cultivate 
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Mahayana Buddhism, do they remain as part of the Law of Cause-and- 
Effect?" The Patriarch replied: "Do not doubt the law of cause-and- 
effect" Meaning those who cultivate Mahayana Buddhism should 
never doubt the law of cause-and-effect. They must know the theory of 
cause-and-effect 1s inherent clear and Inseparable like a shadow Is fo a 
body. Às soon as the Patriarch finished, the elderly man was awakened 
suddenly. He prostrated respectfully and said: “I have been condemned 
as a fox for over 500 reincarnations, but, today, relying on just one line 
Of your teaching, [ wIll be able to find liberation. I wIll now abandon 
my body as a fox In my den at the base of the mountain, behind this 
temple, I ask the Great Master to please make funeral arransements on 
my behalf. The next day, Pai-Chang ordered the ringing of bells to 
gather the community of monks In order to gIive a funeral service to a 
monk who had Just passed away. This came as a great surprise to the 
Bhikshus In the temple because they had not noticed any monk in the 
temple who was gravely 1ll or had died recently. Pai-Chang then led 
the great following to the cave behind the temple and used his rod to 
poke Into the cave. After a while, they were able to recover a body ofa 
fox with white fur who had died recently. He had everyone chant a 
sutra for the liberation of the spirit for a period of time before lighting a 
fire to cremate the body. The ashes were collected and buried. Sincere 
Buddhists should always remember “with a false sayIng confrary to the 
proper dharma, with a blind teaching without a clear meaning,` that 
former monk was condemned to be an animail for 500 reincarnations, 
let alone teaching of wrong teaching or wrong views that 1s not 
appropriate to the time and level to guide and teach Buddhists, and In 
the process of harming, delaying and Iimpeding sentilent beings” 
cultivated path toward achieving enlightenment. According to the story 
of Pai-Chang and the Fox, “not to fall to the karmic retribution” 1s a 
moral deed, and “not to obscure or without ambiguity the law of cause 
and effect” Is an ¡intellectual attitude. “Not to fall to the karmic 
retrIibution” makes one stand altogether outside the realm of causation, 
which 1s the world of particulars and where we have our being. In the 
case of “Without ambigulity In the law of cause and effect,” what 
happens 1s the shifting of our mental attitude towards a world above 
cause and effect. And because of this shifting the whole outlook of life 
assumes a new tone which may be called spiritual “not to obscure.” 
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Through the story of Pai-Chang and The Fox, we see that the question 
of “Not falling to karmic retribution and without ambiguity 1n the law of 
cause and effecf” 1s a big Issue, not only for Buddhists of all schools, 
but also for philosophers and religiously minded people. In other 
words, It 1s the question of freedom of the wiIll, 1t is the question of 
transcending karma, it 1s the question of logic and spirit, of sclence and 
religion, of nature and super-nature, of moral discipline and faith. 
Indeed, 1t 1s the most fundamental of all religious questions. If “not 
falling to karmic retribution,” then this will Jeopardizes the whole plan 
of the universe, for “cause and effectf” or the law of causation that 
binds existence together, and without the reality of moral responsIbility 
the very basis of soclety 1s pulled down. Buddhists should be careful 
with the meaning of “bất muội.” Although it is the literal meaning of 
“not to be obscured,” here the sense 1s rather “not to negate,” or “not to 
Ignore,” or “not to obliterate.” 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Nhân Sinh Quan Của Đạo Phật 


Thật là sai lầm khi nghĩ rằng nhân sinh quan và vũ trụ quan của 
đạo Phật là một quan niệm bi quan, rằng con người luôn sống trong 
tinh thần bi quan yếm thế. Ngược lại, người con Phật mỉm cười khi họ 
đi suốt cuộc đời. Người nào hiểu được bản chất thật của cuộc sống, 
người ấy hạnh phúc nhất, vì họ không bị điên đảo bởi tính chất hư ảo, 
vô thường của vạn vật. Người ấy thấy đúng thật tướng của vạn pháp, 
chứ không thấy như cái chúng dường như. Những xung đột phát sanh 
trong con người khi họ đối đầu với những sự thật của cuộc đời như 
sanh, lão, bệnh, tử, vân vân, nhưng sự điên đảo và thất vọng nầy 
không làm cho người Phật tử nao núng khi họ sẵn sàng đối diện với 
chúng bằng lòng can đảm. Quan niệm sống như vậy không bi quan, 
cũng không lạc quan, mà nó là quan niệm thực tiễn. Người không biết 
đến nguyên tắc hằng chuyển trong vạn pháp, không biết đến bản chất 
nội tại của khổ đau, sẽ bị điên đảo khi đương đầu với những thăng 
trầm của cuộc sống, vì họ không khéo tu tập tâm để thấy các pháp 
đúng theo thực tướng của chúng. Việc xem những lạc thú là bển vững, 
là dài lâu của con người, dẫn đến biết bao nhiêu nỗi lo toan, khi mọi 
chuyện xãy ra hoàn toàn trái ngược với sự mong đợi của họ. Do đó, 
việc trau dồi, tu tập một thái độ xả ly đối với cuộc sống, với những gì 
liên quan đến cuộc sống thật là cần thiết. Thái độ xả ly hay thản nhiên 
vô chấp nầy không thể tạo ra những bất mãn, thất vọng và những xung 
đột nội tâm, bởi vì nó không chấp trước vào thứ nây hay thứ khác, mà 
nó giúp chúng ta buông bỏ. Điều nầy quả là không dễ, nhưng nó là 
phương thuốc hữu hiệu nhất nhằm chế ngự, nếu không muốn nói là 
loại trừ những bất toại nguyện hay khổ đau. Đức Phật thấy khổ là khổ, 
hạnh phúc là hạnh phúc, và Ngài giải thích rằng mọi lạc thú thế gian, 
giống như các pháp hữu vi khác, đều phù du và hư ảo. Ngài cảnh tỉnh 
mọi người không nên quan tâm quá đáng đến lạc thú phù du ấy, vì 
không sớm thì muộn cũng dẫn đến khổ đau phiển não. Xả là phương 
thuốc giải độc hữu hiệu nhất cho cả hai thái độ bi quan và lạc quan. 
Xả là trạng thái quân bình của Tâm, không phải là trạng thái lãnh đạm 
thờ ơ. Xả là kết quả của một cái tâm đã được an định. Thật ra, giữa 
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thái độ bình thản khi xúc chạm với những thăng trầm của cuộc sống là 
điều rất khó, thế nhưng đối với người thường xuyên trau dồi tâm xả sẽ 
không đến nỗi bị nó làm cho điên đảo, Hạnh phúc tuyệt đối không thể 
phát sinh nơi những øì do điều kiện và sự kết hợp tạo thành (các pháp 
hữu vi). Những gì chúng ta ấp ủ với bao nỗi hân hoan vào giây phút 
nầy, sẽ biến thành đau khổ vào giây phút kế. Lạc thú bao giờ cũng 
thoáng qua và không bền vững. Sự thỏa mãn đơn thuần của giác quan 
mà chúng ta gọi là lạc, là thích thú, nhưng trong ý nghĩa tuyệt đối của 
nó thì sự thỏa mãn như vậy không phải là điều đáng mừng. Vui cũng là 
khổ, là bất toại nguyện, vì nó phải chịu sự chi phối của luật vô thường. 
Nếu có cái nhìn đầy trí tuệ như vậy, chúng ta sẽ thấy được các pháp 
đúng theo tính chất của nó, trong ánh sáng chân thật của nó, có thể 
chúng ta sẽ nhận ra rằng thế gian nầy chẳng qua chỉ là tuổng ảo hóa, 
nó dẫn những ai dính mắc vào nó đi lầm đường lạc lối. Tất cả những 
thứ gọi là lạc thú đều là phù du, là sự mở màn cho đau khổ mà thôi. 
Chúng chỉ nhất thời xoa dịu những vết lở lói thẩm hại của cuộc đời. 
Đây chính là những gì thường được hiểu là khổ trong đạo Phật. Do 
biến hoại, chúng ta thấy rằng khổ không bao giờ ngừng tác động, nó 
vận hành dưới dạng thức nầy hay dạng thức khác. 

Về chúng sanh nói chung, đạo Phật xem tất cả chúng hữu tình kể 
cả vương quốc thảo mộc (những chúng sanh vô tình) là chúng sanh; tuy 
nhiên, từ “sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm 
thức, cảm thọ. Những chúng sanh có tri giác, nhạy cẩm, sức sống, và lý 
trí. Về cái gọi là Tự Ngã, theo Phật giáo, chỉ là sự tích tụ của những 
yếu tố tinh thần, kinh nghiệm và ý niệm. Thực chất không có cái ngã 
nào ngoài kinh nghiệm. Nói như vậy không có nghĩa là con người 
không quan trọng. Kỳ thật, Phật giáo là giáo pháp được Đức Phật 
truyền giảng là một nền giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của 
con người. Đức Phật dạy: “Bạn hãy là ngọn đuốc và là nơi tối thượng 
cho chính bạn, chứ đừng nên tìm nơi nương tựa vào bất cứ người nào 
khác.” Rồi Đức Phật lại dạy thêm: “Ta là Phật đã thành, chúng sanh là 
Phật sẽ thành.” Với Phật giáo, tất cả những gì thực hiện được đều hoàn 
toàn do nỗ lực và trí tuệ rút từ những kinh nghiệm của con người. Phật 
dạy con người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho 
đời mình tốt hơn hoặc xấu hơn, và con người cũng có thể thành Phật 
nếu nỗ lực tu y theo Phật. 
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Về quan niệm Nhân Thừa và Thiên thừa, theo Đại Thừa: Tái sanh 
vào nhân gian hay cõi người nhờ tu trì ngũ giới (hữu tình quan Phật 
Giáo lấy loài người làm trọng tâm. Con người có thể làm lành mà cũng 
có thể làm ác, làm ác thì bị sa đọa trong ba đường dữ như địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh; làm lành thì được sanh lên các đường lành như nhơn 
và thiên, A La Hán, Bích Chi Phật, vân vân). Tuy nhiên, có nhiều dị 
biệt về số phận con người. Tỷ như có kẻ thấp người cao, có kẻ chết 
yểu có người sống lâu, có kẻ tàn tật bệnh hoạn, có người lại tráng kiện 
mạnh khỏe, có người giàu sang phú quí mà cũng có kẻ nghèo khổ lầm 
than, có người khôn ngoan lại có kẻ ngu đần, vân vân. Theo nhân sinh 
quan Phật giáo, tất cả những kết quả vừa kể trên đây không phải là sự 
ngẫu nhiên. Chính khoa học ngày nay cũng chống lại thuyết “ngẫu 
nhiên,” các Phật tử lại cũng như vậy. Người con Phật chơn thuần không 
tin rằng những chênh lệch trên thế giới là do cái gọi là đấng Sáng Tạo 
hay Thượng Đế nào đó tạo ra. Người con Phật không tin rằng hạnh 
phúc hay khổ đau mà mình phải kinh qua đều do sự sáng tạo của một 
đấng Sáng Tạo Tối Thượng. Theo nhân sinh quan Phật giáo, những dị 
biệt vừa kể trên là do nơi sự di truyền về môi sinh, mà phần lớn là do 
nguyên nhân hay nghiệp, không chỉ ngay bây giờ mà còn do nơi quá 
khứ gần hay xa. Chính con người phải chịu trách nhiệm về hạnh phúc 
hay khổ sở của chính mình. Con người tạo thiên đường hay địa ngục 
cho chính mình. Con người là chủ tế định mệnh của mình, con người là 
kết quả của quá khứ và là nguồn gốc của tương lai. VỀ quan niệm 
Thiên Thừa, đây chỉ là một trong ngũ thừa, có công năng đưa những 
người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như 
đưa những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô 
sắc giới cao hơn. Chúng sanh được tái sanh vào cõi trời nhờ tu trì thập 
thiện. 

Về quan niệm Thân và Tâm, đạo Phật nói về giáo thuyết thân tâm 
vô thường. Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” của 
đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người quan niệm chán 
đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như vậy 
thì chẳng nên làm øì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao cũng 
không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, kỳ thật 
nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, Đức Phật 
không muốn làm nản chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ tử của 
Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô thường sẽ 
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giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột ngột. Biết 
được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm những điều 
lành và mạnh bạo gạt bỏ những điều ác, cương quyết làm, dám hy sinh 
tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh phúc của 
mình và của người. Vạn sự vạn vật không ngừng thay đối, chứ không 
bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, biến chuyển 
không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là vô thường, nó 
cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” Thân ta phút trước 
không phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng minh rằng trong 
thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay đổi và cứ mỗi thời kỳ bẩy 
năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay đổi làm cho chúng ta 
mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao nhiêu chúng ta lại 
càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, đời người như một 
giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu nhận biết ra điều nầy, 
nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; để rồi khổ vì tham dục, 
còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu mãi vào sự vật, đôi khi 
đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến khi biết sắp trút hơi thở cuối 
cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm lại một cách tuyệt vọng. 
Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm vô thường còn mau lẹ 
hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, từng phút theo với ngoại 
cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ 
đau đó. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh 
của Đức Phật đi thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp 
về “thân”. Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát 
có bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như 
thế. Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù 
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thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không 
nhàm mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán 
thân, thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, 
không phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không 
nhàm chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. 

Về quan niệm “Thân Tâm Bất Tịnh” hay không tinh sạch. Bất tịnh 
có nghĩa là không tính sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng 
về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con người là bất tịnh. Đây 
không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bi quan, mà chỉ là cái nhìn 
khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ tóc trên 
đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vi khuẩn ẩn 
náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để phát sinh, ta thấy 
phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó cũng là động lực 
thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên kinh gọi thân thể là 
nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật về 
vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho nên tâm ta thường trở 
thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham vọng và thù ghét mà 
chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói “tâm là nguồn suối 
phát sinh điều ác.” 

Thêm một nhân sinh quan khác về Thân của Đạo Phật là “Thân 
Người Khó Được” Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng 
mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống 
còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn 
vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị 
hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, 
nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong 
gương, như trăng lổng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền 
lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang 
theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt 
đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bản thân 
mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua 
tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước 
lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa 
vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, 
nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay 
nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì 
muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn 
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nhớ những gì Phật dạy: “Thân người khó được, Phật pháp khó gặp. 
Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống qua 
vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 


Buddhist Qutlook on LỰc 


Ït is wrong to imagine that the Buddhist outlook on life and the 
world 1s a gloomy one, and that the Buddhist 1s In low spirit. Far from 1t, 
a Buddhist smiles as he walks through life. He who understands the 
true nature of life 1s the happlest Individual, for he 1s not upset by the 
evanescent (extremely small) nature of things. He tries to see things as 
they are, and not as they seem to be. Conflicts arise in man when he 1s 
confronted with the facts of life such as aging, illness, death and so 
forth, but frustration and disappointment do not vex him when he 1s 
ready to face them with a brave heart. This view of life 1s neither 
p©essimistic nor optimistic, but the realistic view. The man who I1gnores 
the principle of unrest in things, the Intrinsic nature of suffering, 1s 
upset when confronted with the vicissitudes of life. Man”s recognition 
of pleasures as lasting, leads to much vexation, when things Occur quIte 
contrary to his expectations. lt 1s therefore necessary to cultivate a 
detached outlook towards life and things pertaining to life. Detachment 
can not bring about frustration, disappointment and mental torment, 
because there 1s no clinging to one thing and another, but letting øo. 
Thịs indeed 1s not easy, but 1t 1s the sure remedy for controlling, 1f not 
eradicating, unsafisfactoriness. The Buddha sees suffering as suffering, 
and happiness as happiness, and explains that all cosmic pleasure, like 
all other conditioned attachings, 1s evanescent, Is a passing show. He 
warns man agaInst attaching too much Importance to fleeing pleasures, 
for they sooner or later beget discontent. Equanimity 1s the best 
antidote for both pessimism and optimism. Equanimity 1s evenness of 
mind and not sullen indifference. It is the result of a calm, concentrated 
mind. It 1s hard, indeed, to be undisturbed when touched by the realitles 
of life, but the man who cultivates truth 1s not upset. Absolute 
happiness can not be derived from things conditioned and compounded. 
What we hug In great glee this moment, turns Info a source of 
dissatisfaction the next momeint. Pleasures are short-lived, and never 
lasting. The mere gratification of the sense faculties we call pleasure 
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and enJoyment, but in the absolute sense of the world such gratification 
1s not happy. Joy too 1s suffering, unsatisfactory; for It 1s translent. IÝ we 
with our Iinner eye try to see things In theIr proper perspective, In their 
true light, we will be able to realize that the world 1s but an 1llusion that 
leads astray the beings who cling to it. All the so-called mundane 
pleasures are fleeting, and only an introduction to pain. They gIve 
temporary relief from life”s miserable ulcers. This 1s what 1s known as 
suffering produced by change. Thus, we see that suffering never ceases 
to work, 1t functlons in some form or other and 1s always at work. 

Regarding all beings In general, Buddhism considers all the living, 
which includes the vegetable kingdom; however, the term “sattva” 
limits the meaning to those endowed with reason, consciousness, and 
feeling. Those who are sentilent, sensible, animate, and rational 
(sentent beings which possess magical and spiritual powers). 
According to Buddhism, what we call the self 1s simply the collection of 
mental facts, experiences, Ideas and so forth which would normally be 
said to belong to self but there is no self over and above the 
experlences. So mentioned does not mean that people are not 
1mportant. In fact, Buddhism which preached by the Buddha 1s totally 
built on human wisdom. The Buddha taught: “Be your own torch, your 
own refuge. Do not seek refuge In any other person.” The Buddha 
added: “I[ am the Buddha fully realized, sentient beings wIll become 
Buddha.” To Buddhism, all realizatons come from effort and 
Iintelligence that derive from one”s own experience. The Buddha asked 
his disciples to be the master of their destiny, since they can make theIr 
lives better or worse. They can even become Buddha !f they study and 
practice his teachings. 

Regarding the point of view on Human Beings and deva Vehicle, 
according to the Mahayana Rebirth among men conveyed by observing 
the five commandments (Panca-veramami). However, there are many 
differences on human destinies In the world. For example, one 1s 
Iinferior and another superior, one perishes In infancy and another lives 
much longer, one 1s sick and Infirm and another strong and healthy, one 
1s brought up in luxury and another In misery, one 1s born a millionaire 
and another In poverty, one Is a genius and another an idiot, etc. 
According to the Buddhist point of view on human life, all of the above 
mentioned results are not the results of a “chance.” Sclence nowadays 
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1s indeed against the theory of “chance.” All sclentists agree on the 
Law of Cause and Effect, so do Buddhists. Sincere and devoted 
Buddhists never believe that the unevenness of the world 1s due to a 
so-called Creator and/or God. Buddhists never believe that happiness 
or pain or neutral feeling the person experiences are due to the 
creation of a Supreme Creator. According to the Buddhist point of view 
on human life, the above mentioned unevenness that exists 1n the world 
are due to the heridity and environment, and to a greater extent, to a 
cause or causes which are not only present but proximate or remotely 
past. Man himself 1s responsible for his own happiIness and misery. He 
creates his own heaven and hell. He 1s the master of his own destiny. 
He 1s his own child of his past and his own parents of his future. 
Regarding the point of view on Deva, this 1s only one of the five 
vehicles, the deva vehicle or Divine Vehicle. It transports observers of 
the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva realms of 
desire, and those who observe dhyana medifation to the higher heavens 
of form and non-form. Sentient beings are to be reborn among the deva 
by observing the ten forms of good actions or Ten Commandments 
(Dasa-kusala). 

Regarding the point of view on the Kaya and Citta, Buddhism talks 
about the theory of Impermanence of the body and mind. Some people 
wonder why Buddhism always emphaslzes the Theory of 
Impermanence. Does It want to spread In the human mind the seed of 
disheartenment, and discourage? In their view, IÍ things are 
changeable, we do not need to do anything, because IÝ we attain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a Íirst, 
appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the Buddha 
preached about impermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the society”s. Although he 
knows that he 1s facing the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, in contrast, sfrive tfO 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. AlI things 
have changed and will never cease to change. The human body 1s 
changeable, thus governed by the law of Iimpermanence. Our body 1s 
different from the minute before to that of the minute after. Biological 
researches have proved that the cells In our body are In constant 
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change, and In every seven years all the old cells have been totally 
renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. The 
longer we want to live, the more we fear death. From childhood to 
aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many people 
who do not realize; therefore, they continue to launch 1nto the noose of 
desire; as a result, they suffer from greed and wIll suffer more 1f they 
become attached to their possessions. Sometimes at time of death they 
still don”t want to let go anything. There are some who know that they 
wIll die soon, but they still strive desperately to keep what they cherish 
most. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, 1t changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, laughing then crying, happiness then 
SOTTOW. 

According to the Vimalakirti Sutra, ManjJusrI Bodhisattva obeyed 
the Buddha”s command to call on Upasaka Vimalaktrti to enquire after 
his health, there was a converssation about the “body”. ManJusri asked 
Vimalakirti: “What should a Bodhisattva say when comforting another 
Bodhisattva who falls 1lI?” Vimalakirti replied: “He should speak of the 
Impermanence of the body but never of the abhorrence and 
relinquishment of the body. He should speak of the suffering body but 
never of the Joy In nirvana. He should speak of egolessness 1n the body 
while teaching and guiding all living beings (in spIte of the fact that 
they are fundamentally non-exIstent In the absolute state). He should 
speak of the voidness of the body but should never cling to the ultimate 
nirvana. He should speak of repentance of past sins but should avoid 
slipping Into the past. Because of his own 1llness he should take pIty on 
all those who are sick. Knowing that he has suffered during countless 
past aeons he should think of the welfare of all living beings. He should 
think of his past practice of good virtues to uphold (his determination 
for) ripht livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he 
should give rise to zeal and devotion (in his practice of the Dharma). 
He should act like a king physiclan to cure others' I1llnesses. Thus a 
Bodhisattva should comfort another sick Bodhisattva to make him 
happy.” ManJusri, a sick Bodhisattva should look Into all things In thịs 
way. He should further meditate on his body which 1s Impermanent, Is 
subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; this 1s called 
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wisdom. Although his body 1s sick he remains in (the realm of) birth 
and death for the benefit of all (Iiving beings) without complaint; this 1s 
called expedient method (upaya). ManjJusri! He should further meditate 
on the body which 1s Inseparable from Illness and on illness which 1s 
inherent In the body because sickness and the body are neither new nor 
old; this 1s called wisdom. The body, though 1ll, 1s not to be 
annihilated; this 1s the expedient method (for remaining In the world to 
Work for salvation). 

Regarding the point of view on the Impurity of the Kaya and the 
Citta. Impurity 1s the nature of our bodies and minds. Impurity means 
the absence of an Immaculate state of being, one that 1s neither holy 
nor beautiful. From the psychological and physiological standpoint, 
human beings are Iimpure. This 1s not negative or pessimistic, but an 
obJective perspective on human beings. If we examine the constituents 
of our bodies from the hair on our head to the blood, pus, phlegm, 
excrement, urine, the many bacteria dwelling In the Intestines, and the 
many diseases present waIting for the opportunify to develop, we can 
see clearly that our bodies are quite Impure and subJect to decay. Our 
bodies also create the motivation to pursue the satisfaction of our 
desires and passlons. That 1s why the sutra regards the body as the 
place where misleads gather. Let us now consider our psychological 
state. Since we are unable to see the truth of Iimpermanence, suffering, 
and the selfless nature of all things, our minds often become the 
victims of greed and hatred, and we act wrongly. So the sutra says, 
“The mind 1s the source of all confusion.” 

Here 1s another poInt of view of the Buddhism on the Kaya 1s “Ít 1s 
difficult to be reborn as a human being”. Of all precious Jewels, liÍe 1s 
the greatest; If there 1s life, It is the priceless Jewel. Thus, 1Ÿ you are 
able to maintain your livelihood, someday you wIll be able to rebuild 
your life. However, everything In life, 1ƒ It has form characteristics, 
then, inevitably, one day 1t will be destroyed. A human life 1s the same 
way, If there Is life, there must be death. Even though we say a 
hundred years, 1t passes by In a flash, like liphtening streaking across 
the sky, like a flowerˆs blossom, like the Iimage of the moon at the 
bottom of a lake, like a short breath, what 1s really eternal? Sincere 
Buddhists should always remember when a person 1s born, not a single 
dime 1s brought along; therefore, when death arrIves, not a word wIll 
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be taken either. A lifetime of work, putting the body through pain and 
torture In order to accumulate wealth and possesslons, In the end 
everything Is worthless and futile in the midst of bìírth, old age, 
sickness, and death. After death, all possessions are øIven to others In a 
most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a 
few good merits for the soul to rely and lean on for the next HIÍe. 
Therefore, such an Iindividual will be condemned 1nto the three evil 
paths Immediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand 
years once agaIn blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once 
a human body has been lost, ten thousand reincarnatlons may not 
return.” Sincere Buddhists should always remember what the Buddha 
taught: “Tt 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to 
encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been 
reborn as a human beIng and encountered the Buddha-dharma, 1Ÿ we 
let the time passes by In vain we waste our scarce lifespan.” 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Vũ Trụ Quan Phật Giáo 


Theo quan điểm Phật giáo thì vũ trụ là vô cùng vô tận. Tuy nhiên, 
nếu chúng ta nói về sự thành hình của hệ thống thế giới mà chúng ta 
đang ở, chúng ta có thể nói về sự thành hình của nó như sau: “Nói về 
các yếu tố cấu thành vũ trụ, yếu tố ban đầu là “gió”, có nền tảng từ hư 
không. Rồi gió chuyển động, và dựa vào đó mà hơi nóng xuất hiện, rồi 
có hơi nước, rồi có chất cứng tức là đất.” Vũ Trụ Luận của Phật Giáo 
không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu của vô số hệ thống thế giới tập 
hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi là các thiên hà, mà nó còn để 
cập đến những khái niệm rộng rãi về thời gian của vũ trụ. Đức Phật 
tuyên bố rằng trên mức độ hiểu biết cao nhất thì toàn thể vũ trụ là bản 
tâm thanh tịnh. Tuy nhiên, trên mức độ hiểu biết thông thường thì Ngài 
vẽ nên một thứ vũ trụ với vô số những hệ thống thế giới với vô số 
những hành tỉnh nơi mà mọi chủng loại chúng sanh đang sanh sống. Vì 
vậy, hệ thống thế giới của chúng ta không phải là một hệ thống thế 
giới duy nhất trong vũ trụ. Những thế giới khác cũng có chư Phật giảng 
dạy về giác ngộ đạo. Những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các 
thành kiếp và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những 
thiên hà ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ 
tương đối ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã 
tổn tại rồi tất nhiên phẩ¡ suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là 
sự vận hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác 
một cách hoàn toàn tự nhiên. Như bạn đã biết mặc dù Đức Phật đã 
khám phá ra sự hiện hữu của nhiều Thượng đế trong vũ trụ, Ngài 
không bao giờ cố ý đánh giá thấp quyển uy của đấng Thượng đế được 
dân chúng Ấn Độ thờ phượng thời bấy giờ. Ngài chỉ thuyết giảng chân 
lý. Và chân lý đó không gây ảnh hưởng gì đến quyển lực của đấng 
Thượng đế. Tương tự, sự kiện vũ trụ có nhiều mặt trời không làm giảm 
thiểu sự quan trọng của mặt trời trong thái dương hệ của chúng ta, vì 
mặt trời của chúng ta vẫn tiếp tục cho chúng ta ánh sáng mỗi ngày. 
Đối với một số tôn giáo khác, Thượng đế rất có quyền năng so với loài 
người, nhưng theo Phật giáo, các ngài chưa giải thoát được sự khổ đau 
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phiền não, và có thể các ngài vẫn còn sân hận. Thọ mạng của các ngài 
rất dài, nhưng không trường cửu như một số tôn giáo vẫn tin tưởng. 

Các vấn đề thường được các học giả nói đến về Phật Giáo là Nhân 
sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo. Sự khảo sát nguồn gốc nhân sinh 
quan và vũ trụ quan là công việc của lãnh vực của các nhà chuyên 
môn trong lãnh vực Siêu Hình Học và vấn để nầy đã được khảo sát từ 
buổi ban sơ của các nền văn minh Hy Lạp, Ấn Độ và Trung Hoa. Ở 
đây chỉ nói đại cương về Nhân sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo mà 
thôi. Vũ Trụ Luận của Phật Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu 
của vô số hệ thống thế giới tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi 
là các thiên hà, mà nó còn để cập đến những khái niệm rộng rãi về 
thời gian của vũ trụ. Theo vũ trụ luận Phật giáo, trái đất trải qua những 
chu kỳ; trong một vài chu kỳ nầy, trái đất tốt đẹp hơn, nhưng trong 
những chu kỳ khác, nó sa đọa. Tuổi trung bình của con người là dấu 
hiệu chỉ tính chất thời đại mà người ấy sống. Tuổi có thể thay đổi từ 20 
đến hằng trăm triệu năm. Vào thời Đức Phật Thích Ca, mức độ trung 
bình của đời sống là 100 năm. Sau thời của Ngài, thế gian hư hỏng, 
cuộc sống con người rút ngắn đi. Đáy sâu của tội lỗi và bất hạnh sẽ 
hiện ra khi tuổi thọ trung bình của con người hạ xuống còn 10 tuổi. Lúc 
đó Diệu Pháp của Đức Phật sẽ hoàn toàn bị bỏ quên. Nhưng sau đó thì 
một cuộc đột khởi mới lại bắt đầu. Khi nào đời sống con người lên tới 
80.000 năm thì Phật Di Lặc ở cung trời Đâu Suất sẽ hiện ra trên trái 
đất. Ngoài ra, những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các thành kiếp 
và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những thiên hà 
ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ tương đối 
ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã tổn tại rồi 
tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là sự vận 
hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác một cách 
hoàn toàn tự nhiên. Đức Phật là vị Thầy khám phá ra bản chất thực sự 
của luật vũ trụ và khuyên chúng ta nên sống phù hợp với định luật 
nầy. Ngài đã khẳng định rằng không ai trong chúng ta có thể thoát 
khỏi được định luật vũ trụ bằng cách cầu nguyện một đấng thần linh 
tối thượng, bởi lẽ định luật vũ trụ vô tư với mọi người. Tuy nhiên, Đức 
Phật dạy rằng chúng ta có thể ngăn chặn việc làm xấu ác bằng cách 
gia tăng hành vi thiện lành, và rèn luyện tâm trí loại bỏ những tư tưởng 
xấu. Theo Đức Phật, con người có thể trở thành một thượng đế nếu con 
người ấy sống đứng đắn và chánh đáng bất kể người ấy thuộc tôn giáo 
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nào. Nghĩa là một ngày nào đó người ấy có thể đạt được an lạc, tỉnh 
thức, trí tuệ và giải thoát nếu người ấy sẵn sàng tu tập toàn thiện chính 
mình. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni chính là người đã chứng ngộ chân lý, 
Ngài xem tất cả những câu hỏi về siêu hình là trống rỗng. Chính vì thế 
mà Đức Phật thường giữ thái độ im lặng hay không trả lời những câu 
hỏi liên quan đến siêu hình vì Ngài cho rằng những câu hỏi nầy không 
phải là hướng nhắm đến của Phật tử, hướng nhắm đến của Phật tử là 
sự giải thoát rốt ráo. Theo Đức Phật, làm sao con người có thể biết 
được sự thật của vũ trụ khi con người không thể biết được sự thật của 
chính mình? Thế nên Ngài dạy: “Điều thực tiễn cho con người là quay 
trở về với chính mình để biết mình là ai, đang ở đâu và đang làm øì để 
loại trừ hết thảy các thứ ngăn che mình khỏi sự thật của vạn hữu. 
Nghĩa là con người phải tự mình tu tập để thanh lọc cả thân lẫn tâm. 
Về vấn đề vũ trụ, Đức Phật cho rằng thế giới vật chất do tứ đại hình 
thành như nhiều nhà tư tưởng Ấn Độ trước thời Đức Phật đã tuyên bố. 
Đó là đất, nước, lửa và gió. Các yếu tố nầy luôn vận hành và vô 
thường, thế nên vạn hữu do chúng làm cũng vô thường. Vấn để thắc 
mắc về nguồn gốc của Tứ Đại đối với giáo thuyết Duyên Khởi do Đức 
Phật phát hiện là hoàn toàn vô nghĩa và không được chấp nhận. 


Buddhist Cosimology 


According to the Buddhist view on the universe, the unIverse 1S 
infinite. However, If we speak about the formation of our world 
system, we can speak about the formation process as follows: “In terms 
of elements that form the universe, wind 1s the first one. Its basIs 1S 
space. Then the wind moves, and in dependence on the moving of the 
wind, heat occurs; then moisture, then solidity or earth.” Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of innumerable 
systems of worlds grouped Into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptions of cosmic time. The Buddha proclaimed that 
on the highest level of understanding the entire cosmos 1s the original 
pure mind. However, on the ordinary level of understanding he painted 
a plcture of a cosmos filled with counfless worls systems where 
countless of living beings of every short reside. Thus, our world system 
1s not the only unique or the only one world system 1n the unIverse. 
Other world systems also have their Buddhas who also teach the path 
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of enlightenmernt. The most anclent Buddhist texts speak of the varIous 
phases In the evolution and devolution over enormous time-perlods of 
these galaxies, how they gradually formed and how after a perlod or 
relative sfability during which life may be found on their worlds, how, 
inevitably having come Into existence, they must in due course decline 
and go to destruction. All this 1s the working of processes, one vent 
leading quite naturally to another. Às you know that although the 
Buddha discovered the presence of numerous Gods throughout the 
universe, he never tried to diminish the importance of the God 
worshIpped by the people of his time. He simply preached the truth and 
that truth does not affect the Importance of any Gods. Similarly, the 
fact that there are numerous suns In the universe does not diminish the 
Importance of the sun of our solar system, for our sun continues to 
provide us with light every day. To some other relipions, Gods can be 
very powerful compared to human beings, but to Buddhism, they are 
still not free from sufferings and afflictions, and can be very angry. The 
lie of Gods may be very long, but not eternal as many other religlons 
believe. 

Outlook on life and universe has been discussed by a lot of famous 
scholars in the world. Examination of the origin or nature of life and 
unIverse 1s the task of the metaphysic experts. This problem has a very 
1mportant position in philosophy. lt was examined from the beginning 
of the Egyptian, Indian and Chinese civilizations. This book 1s designed 
fo øgIve you only an overview of the Buddhist cosmology. Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of innumerable 
systems of worlds grouped Into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptions of cosmic time. According to Buddhist 
cosmolosy, the earth goes through periodic cycles. In some of the 
cycles 1t Improves, 1n others 1t degenerates. The average age of a man 
1s an index of the quality of the period in which the person lives. Ít may 
vary between 1Ú years and many hundreds of thousands of years. At 
the time of Sakyamunmi Buddha, the average life-span was 100 years. 
After him, the world becomes more depraved, and the lie of man 
shortens. The peak of sin and misery wIll be reached when the average 
life has fallen to 10 years. The Dharma of Sakyamuni Buddha wIll then 
be completely forgotten. But after that the upward swing begins again. 
When the life of man reaches 80,000 years, Maitreya Buddha from the 
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Tusita Heaven will appear on the earth. Besides, the most anclent 
Buddhist texts speak of the varlous phases In the evolution and 
devolution over enormous time-periods of these galaxiles, how they 
gradually formed and how after a period or relative stability during 
which life may be found on their worlds, how, inevitably having come 
I1nto existence, they must 1n due course decline and go to destruction. 
All this 1s the working of processes, one vent leading quite naturally to 
another. The Buddha was the Teacher who discovered the real nature 
of the universal cosmic law and advised us to live In accordance with 
this law. The Buddha confirmed that it 1s Impossible for anyone to 
escape from such cosmic laws by praying to an almighty god, because 
this universal law 1s unbiased. However, the Buddha has taught us how 
to stop bad practices by Increasing good deeds, and training the mind to 
eradicate evil thoughts. According to the Buddha, a man can even 
become a god If he leads a decent and righteous way of life regardless 
of his religious belief. lt Is to say a man someday can obtain peace, 
mindfulness, wisdom and liberation 1f he 1s willing to cultivate to 
perfect himself. The Buddha Sakyamuni himself realized the Noble 
Truths, considered all metaphysical questions are empty. He often kept 
silent and gave no answers to such metaphysical questions, because for 
Him, those questions do not realistically relate to the purpose of 
Buddhists, the purpose of all Buddhists 1s the final freedom. According 
to the Buddha, how can a man know what the universe really is when 
he cannot understand who he really 1s? Therefore, the Buddha taught: 
“[he practical way for a man 1s turning back to himself and seeing 
where and who he 1s and what he 1s doing so that he can overcome the 
destruction of all hindrances to the truth of all things. That 1s to say, he 
has to cultivate to purify his body and mind.” For the universe, the 
Buddha declared that the material world 1s formed by the Four Great 
Elements as many Indian thinkers before Him dịd. These are Earth 
element, Water element, Fire element and Alir element. These 
elements are dynamic and impermanent, therefore, all existing things 
compounded by them must be Iimpermanent too. The problem about 
the origin of the four elements becomes senseless and 1s unacceptable 
to the truth of Dependent Origination which was discovered and taught 
by the Buddha. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Thật Tướng Luận Trong Phật Giáo 


Quan niệm cho rằng thế giới tiềm tàng trong một khoảnh khắc của 
tư tưởng, là triết học nội tại thể, thì hiện tượng và tác động của tâm là 
một. Ta có thể gọi là “Hiện tượng luận,” nhưng theo thuật ngữ, nên gọi 
là “Thật tướng luận,” mỗi hiện tượng tâm hay vật, tự biểu lộ lý tánh 
hay bản tánh của chính nó. Theo Hòa Thượng U. Thittila trong Những 
Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, mặc dù Phật Giáo dạy nghiệp là nguyên 
nhân chính của các sự bất bình đẳng trên thế giới nhưng không chủ 
trương thuyết định mệnh hay thuyết tiền định, và cũng không khư khư 
cho rằng mọi thứ đều do quá khứ. Luật nhân quả trong triết lý nhà 
Phật là một trong năm trật tự mà chính chúng là luật hành hoạt trong 
vũ trụ. Thứ nhất là luật vật lý vô cơ tức hiện tượng về gió mưa của mỗi 
mùa. Trật tự chính xác về mùa, những thay đổi và biến chuyển theo 
đặc thù của mùa gây ra gió mưa, tính chất nóng bức, vân vân, thuộc 
nhóm này. Thứ nhì là luật về vật lý hữu cơ hay về mầm và hạt giống. 
Thuyết khoa học về tế bào và gien cũng như những cái giống nhau về 
mặt vật lý như gạo, gạo lấy ra từ thóc; đường lấy ra từ mía hay mật, và 
đặc tính của một số trái cây, vân vân. Thứ ba là luật về kết quả của 
hành động. Hành động tốt xấu sanh kết quả tương ứng tốt xấu. Cũng 
như nước tự tìm mức độ nông sâu, nghiệp một khi đã cho cơ hội tạo ra 
kết quả không tránh được, không phải dưới hình thức thưởng phạt mà 
là sự liên tục bẩm sinh Sự liên tục của hành vi và hậu quả tự nhiên và 
cần thiết như con đường của mặt trăng và các vì sao. Thứ tư là luật hấp 
dẫn và những luật thiên nhiên tương đương (luật về tiêu chuẩn). Thứ 
năm là luật về tâm hay tâm linh. Tiến trình của thức cũng như sự mất 
đi và phát sanh của thức, yếu tố cấu tạo thức và sức mạnh của tâm, 
hay tất cả những thứ mà khoa học chưa thể diễn tả được, vân vân. 


Phenomenalism in Buddhism 


The concept that the world 1s Immanent in one moment of thought 
I1s the philosophy of Immanence, phenomena being identical with 
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consclous action. IlIt may be called “phenomenology, each 
phenomenon, matter or mind, expressing Its own princIple or nature. 
According to Most Venerable U. Thittila in the Gems of Buddhism 
WIisdom, although Buddhism teaches that karma 1s the chief cause of 
the unevenesses In the world, yet It does not support fatalism or the 
doctrinne of predestination, nor does 1t stubbornly hold the view that 
everything Is due to past actions. The Law of Cause and Effect 
described In Buddhist philosohy 1s one of the five orders which are 
laws in themselves and operate 1n the universe. Flirst, the law of 
physical Inorganic order or seasonal phenomena of winds and rains. 
The unerring order of seasons, characteristic seasonal changes and 
evenfs, causes of winds and raIns, nature of heat, etc., belong to this 
group. Second, the law of physical organic order or øgerms and seeds. 
The scIentific theory of cells and genes and physical similarity of twins, 
1.©., rice produced from rice seed, sugar from sugar cane or honey, and 
peculiar characteristics of certain fruits, etc. Third, the law of order of 
act and result. Desirable and undesirable acts produce corresponding 
good and bad results. As surely as water seeks Its own level so does 
kamma, gIven opportunity, produce 1fs inevitable result, not in the form 
Of a reward or punishment but as an Iinnate sequence. The sequence of 
deed and effect 1s as natural and necessary as the way of the moon and 
stars. Fourth, the law of gravitation and other similar laws of nature, or 
the order of the norm. Fifth, the law of the mind or the psychic law. The 
prOCess Of consclousness, arising and perishing of consclousness, 
ConsfItuenfs of conscIousness, power of mind, or all psychic phenomena 
which are inexplicable to modern scIence, efc. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Quan Niệm Của Phật Giáo Về Tiền Định 


Phật giáo không để tâm đến các thuyết tất định hay bất định, bởi vì 
Phật giáo chủ trương lý thuyết tự do ý chí giữa các lãnh vực nhân sinh. 
Do đó, Phật giáo không liên hệ đến thuyết định mệnh, nó không chấp 
nhận sự hiện hữu của một định mệnh. Theo đạo Phật, chúng sanh mọi 
loài nhận đời sống hiện hữu như là kết quả tự tạo, và ngay ở hiện tại, 
chúng cũng đang tự tạo lấy kết quả. Sống chết không phải là định 
mệnh có trước cho một chúng sanh, mà chỉ đơn thuần là hậu thân của 
nghiệp. Ai hành động, sớm muộn gì rồi cũng phải gặt lấy hậu quả, chứ 
không ai có khả năng quyết định vận mạng của ai trong vũ trụ nầy cả. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã dạy: “Tất cả chúng ta đều là kết 
quả của những øì chúng ta đã tư tưởng; nó nương tựa trên các tư tưởng 
của chúng ta.” Vì thế làm øì có chỗ đứng cho quan niệm về “Tạo Hóa” 
trong đạo Phật. 

Theo thuyết định mệnh, mỗi người chúng ta đều có một số phận 
sấn mà chúng ta không thể thay đổi cũng như không thể làm gì khác. 
Như câu nói “Việc gì đến, sẽ đến.” Theo triết lý này, nhân tố ấn định 
số phận không phải là Thượng Đế có cá tánh theo thuyết thần quyền, 
mà đúng ra là một sức mạnh bí mật và trừu tượng gọi là “Số phận” 
vượt quá tầm hiểu biết của chúng ta, và do đó vượt ngoài khả năng 
thuyết phục hay dẫn giải của con người. Trong đạo Phật không có cái 
gọi là số phận. Kỳ thật đạo Phật coi đó là đường nẻo mà chúng sanh 
phải đi qua (vì nghiệp lực của chính mình). Vận mạng của chúng ta 
sinh ra từ cá tánh, cá tánh sanh ra từ tánh hạnh, tánh hạnh sanh ra từ 
hành động, và hành động sanh ra từ ý nghĩ, và ý nghĩ phát khởi từ tâm, 
nên khiến tâm trở thành phương thức tối hậu của vận mạng. Thật vậy, 
tâm là đấng sáng tạo duy nhất được Phật giáo công nhận, và sức mạnh 
của tâm là sức mạnh đáng kể trên thế giới. Milton, một thi sĩ người 
Anh vào thế kỷ thứ 17 nói: “Tâm có thể biến địa ngục thành thiên 
đường và thiên đường thành địa ngục.” Khi chúng ta nghĩ tốt, hành 
động của chúng ta không thể xấu. Bằng cách nghĩ tốt, chúng ta sẽ tạo 
hành động tốt hơn, phát triển tánh hạnh tốt hơn, nhào nặn cá tánh tốt 
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hơn, và hưởng thọ vận mạng tốt hơn. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có năm nẻo ác (ngũ thú). 


Buddhist Concept on Fate 


Buddhsm has no concern with either determinsm or 
determinateness because If 1s a religion of self-creation. It holds the 
theory of free will within the sphere of human beings. Buddhism, 
therefore, has nothing to do with fatalism, for 1t does not admit the 
exIstence of anything like destiny or the decree of fate. According to 
Buddhism, all living beings have assumed the present life as the result 
of self-creation, and are, even at present, in the midst of creating 
themselves. Birth and death are not the predestined fate of a living 
being but only a corollary of action or karma. One who acts must 
sooner or later reap the result of such action. Nobody can determine 
the fate of anybody else in this universe. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “All that we are 1s the result of what we have thouglht; 
1t 1s founded on our thoughits; 1t 1s made up of our thoughts.” Thus, there 
1S no room for the idea of “Creation” in Buddhism. 

According to fatalism, each of us has a fate which we cannot 
change and about which we can do nothing. As they says “Whatever 
wIll be wIll be.” In this philosophy the agent that determine destiny 1s 
not, as in the theistic position, a personal God, but rather a mysterlous 
Impersonal power called “Fate” which transcends our understanding 
and hence our ability to persuade or manipulate. In Buddhism, there 
exIsts no such “destiny.” In fact, Buddhism consider this as a way or a 
path of going. Our destiny 1ssues from our character, our character from 
our habits, our habifts from our acts, and our acfs from our thoughts. And 
since thoughfs Issue from the mind the ultimate determinant of our 
destiny. In fact, the mind 1s the only creator Buddhism recognizes, and 
the power of the mind the only significant power In the world. As 
Milton, an English poet In the seventeenth century, says: “The mind 
can make a heaven of hell, and a hell of heaven.” If we think good 
thoughts, our acts cannot be bad. By thinking good thoughts, we will 
produce better actions, develop better habits, mold better characters 
and inherit better destiny. According to the Sangiti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are five gati (destinations, destinie$). 
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Phụ Lục G 
Appendix G 


Phật Giáo Và Số Phận 


Ngoại đạo tin rằng có cái gọi là số phận hay định mệnh. Theo 
thuyết định mệnh, mỗi người chúng ta đều có một số phận sẵn mà 
chúng ta không thể thay đổi cũng như không thể làm gì khác. Như câu 
nói “Việc gì đến, sẽ đến.” Theo triết lý này, nhân tố ấn định số phận 
không phải là Thượng Đế có cá tánh theo thuyết thần quyền, mà đúng 
ra là một sức mạnh bí mật và trừu tượng gọi là “Số phận” vượt quá tầm 
hiểu biết của chúng ta, và do đó vượt ngoài khả năng thuyết phục hay 
dẫn giải của con người. Trong đạo Phật không có cái gọi là số phận. 
Kỳ thật đạo Phật coi đó là đường nẻo mà chúng sanh phải đi qua (vì 
nghiệp lực của chính mình). Vận mạng của chúng ta sinh ra từ cá tánh, 
cá tánh sanh ra từ tánh hạnh, tánh hạnh sanh ra từ hành động, và hành 
động sanh ra từ ý nghĩ, và ý nghĩ phát khởi từ tâm, nên khiến tâm trở 
thành phương thức tối hậu của vận mạng. Thật vậy, tâm là đấng sáng 
tạo duy nhất được Phật giáo công nhận, và sức mạnh của tâm là sức 
mạnh đáng kể trên thế giới. Milton, một thi sĩ người Anh vào thế kỷ 
thứ 17 nói: “Tâm có thể biến địa ngục thành thiên đường và thiên 
đường thành địa ngục.” Khi chúng ta nghĩ tốt, hành động của chúng ta 
không thể xấu. Bằng cách nghĩ tốt, chúng ta sẽ tạo hành động tốt hơn, 
phát triển tánh hạnh tốt hơn, nhào nặn cá tánh tốt hơn, và hưởng thọ 
vận mạng tốt hơn. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có 
năm nẻo ác (ngũ thú). 


Buddhism and Destiny 


Externalists believe that there exists a so-called Lot or Destiny. 
According to fatalism, each of us has a fate which we cannot change 
and about which we can do nothing. As they says “Whatever wIll be 
wIll be.” In this philosophy the agent that determine desfiny 1s not, as In 
the theistic posiion, a personal God, but rather a mysterlous 
Impersonal power called “Fate” which transcends our understanding 
and hence our ability to persuade or manipulate. In Buddhism, there 
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exIsts no such “destiny.” In fact, Buddhism consider this as a way or a 
path of going. Our destiny 1ssues from our character, our character from 
our habits, our habits from our acts, and our acts from our thoughts. And 
since thoughfs Issue from the mind the ultimate determinant of our 
destiny. In fact, the mind 1s the only creator Buddhism recognizes, and 
the power of the mind the only significant power in the world. AÀs 
Milton, an English poet In the seventeenth century, says: “he mind 
can make a heaven of hell, and a hell of heaven.” If we think good 
thoughts, our acts cannot be bad. By thinking good thoughts, we will 
produce better actlons, develop better habits, mold better characters 
and inherit better destiny. According to the Sangiti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are five gati (destinations, destinie$). 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Tánh Thực Tiễn Của Phật Giáo 


Phật giáo chỉ nhắm vào những vấn đề thực tiễn, chứ nó không lưu 
ý đến những vấn để có tính cách học thuật hay siêu hình học. Theo 
Kinh Chulamalunkya, Đức Phật đã bày tỏ rất rõ ràng về tính thực dụng 
trong cách giải quyết mọi vấn để của Phật giáo. Đức Phật đã dùng câu 
chuyện ngụ ngôn về một người bị thương. Trong câu chuyện này, 
người bị thương bởi một mũi tên muốn biết ai là người bắn mũi tên, 
mũi tên bắn từ phía nào, mũi tên làm bằng xương hay bằng sắt, cái 
cung làm bằng loại gỗ gì trước khi người ấy cho rút mũi tên ra. Đức 
Phật muốn ám chỉ thái độ của những người muốn biết nguồn gốc của 
vũ trụ bất diệt hay không bất diệt, không gian có tận cùng hay không 
tận cùng, vân vân và vân vân, trước khi người ấy chịu tu tập một tôn 
giáo. Theo Đức Phật, đây là loại người chỉ biết nhàn đàm hý luận. 
Những người như vậy sẽ chết đi một cách vô tích sự chứ chẳng bao giờ 
họ có được câu trả lời về những câu hỏi không thích đáng, giống y như 
người đàn ông trong câu chuyện ngụ ngôn sẽ chết trước khi anh ta có 
được những câu trả lời mà anh ta muốn tìm về nguồn gốc và bản chất 
của mũi tên vậy. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Ưu tiên hàng đầu của 
con người là giảm thiểu hay loại bỏ khổ đau phiển não, chứ đừng phí 
thời giờ quý báu vào những đòi hỏi không thích đáng.” 

Theo Phật giáo, hành giả tu Phật không khác chi một người đang 
muốn trốn chạy khỏi tay bọn cướp đi đến gặp phải một khoảng nước 
bao la trước mặt. Người ấy biết rằng bờ bên này nguy hiểm và bờ bên 
kia an toàn. Tuy nhiên, không có tàu thuyền gì để đi đến bờ bên kia. 
Nên người ấy nhanh nhẹn gom góp nhánh lá làm một chiếc bè, và với 
chiếc bè, người ấy đã qua bờ bên kia một cách an toàn. Chánh Đạo 
được dạy bởi Đức Phật cũng giống như chiếc bè. Nó có công năng đưa 
chúng ta từ bến bờ khổ đau phiền não đến bỉ ngạn vô ưu. Trong Phật 
giáo Đại Thừa, giáo pháp giống như chiếc bè; khi cứu cánh bỉ ngạn đã 
đến, thì bè cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu 
cánh mà chỉ là phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật 
dạy: “Giáo pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để 
nắm giữ.” Pháp của Phật lại cũng như chiếc bè, sang sông rồi thì bè 
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nên bỏ, đến bờ của Niết Bàn thì chánh pháp còn nên bỏ hà huống phi 
pháp. Cho nên nói tất cả các pháp được nói ra đều gọi là phiệt dụ, chỉ 
là phương tiện giúp đáo bỉ ngạn mà thôi. 

Trong Phật giáo, Pháp chỉ tất cả mọi phương cách tu hành được 
dạy bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp 
là phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. 
Giáo pháp của Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua 
bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp 
này để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, 
bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè 
cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là 
phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là 
chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc 
bè Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 


Pragmatfism oƒ Buddhism 


Buddhism addresses only pratical problems, not in academic 
quesftions and metaphysical theorles. According to the Chulamalunkya 
Sutra, the Buddha expressed very clearly about the pragmatic approach 
of Buddhism In everything. The Buddha himself made use of the 
parable of a wounded man. In the story, a man wounded by an arrow 
wishes to know who shot the arrow, the đirection from which 1t came, 
whether the arrowhead 1s made of bone or steel, and what kind of 
wood the shaft 1s made of before he will let the arrow be removed. The 
Buddha wanted to imply the man”s attitude with the attitude of those 
who want to know about the origin of the universe, whether If 1s eternal 
or not, finife in space or not, and so on, before they wIll undertake to 
practice a religion. According to the Buddha, these people are people 
of idle talks and pleasure discusions. Such people will die uselessly 
before they ever have the answers to all their Irrelevant questions, Just 
as the man in the parable will die before he has all the answers he 
seeks about the origin and nature of the arrow. Thus the Buddha taught: 
“Mankind”s most Important priority 1s the reduction and elimination of 
suffering, and try not to waste the precious time on 1rrelevant InquirIes. 
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According to Buddhism, a Buddhist cultivafor 1s similar to a man 
who was trying to escape from a group of bandits came to a vast stretch 
of water that was in his way. He knew that this side of the shore was 
dangerous and the other side was safe. However, there was no boat 
going to the other shore, nor was there any bridge for crossing over. So 
he quickly gather wood, branches and leaves to make a raft, and with 
the help of the raft, he crossed over safely to the other shore. The 
Noble Eightfold Path taught by the Buddha 1s like the raft. It would 
take us from the suffering of this shore to the other shore of no 
suffering. In Mahayana Buddhism, the teaching 1s likened a raft; when 
the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 1s left behind. The 
form of teaching 1s not final dogma but an expedient method. 
According to the Discourse on the Water Snake”s Parable, the Buddha 
taught: “My teaching 1s like a raft for crossing over, not for carryIng.” 
Buddha”s teaching 1s like a raft, a means of crossing the river, the raft 
being left when the crossing has been made. 

In Buddhism, dharma refers to all the methods of cultivation taught 
by the Buddha which lead to ultimate enliphtenment. They are means 
that lead to an end, not an end themselves. The Buddha”s teaching 1s 
likened a raft for goIng the other shore. All of us depend on the raft of 
Dharma to cross the river of birth and death. We strive with our hands, 
feet, and wisdom to reach the other shore. When the goal, the other 
shore, 1s reached, then the raft 1s left behind. The form of teaching 1s 
not final dogma but an expedient method. According to the Discourse 
on the Water Snake”s Parable, the Buddha taupht: “My teaching 1s like 
a raft for crossing over, not for carrying.” Also according to the Middle 
Length Saying, the Buddha taught: “The dharma that I teach 1s like a 
raft. Even Dharma should be relinquished, how mụuch the more that 
which 1s not Dharma? The Raft of Dharma 1s for crossing over, not for 
retaining.” 
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Phụ Lục I 
Appendix I 


Bức Thông Điệp Vô Giá Của Đức Phật 


Thông điệp vô giá của Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là một trong 
những phần quan trọng nhất trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật 
đã ban truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại đau khổ, cởi 
mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và 
tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc 
tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một 
cách mù mờ “Thần linh" ta cũng không phải là hiện thân của bất cứ cái 
gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá ra những 
gì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác bằng cách 
hoàn toàn thấu triệt hết thảy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng 
ta, Đức Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn sùng, không 
phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là một con người, 
nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy nhất trong vũ trụ 
đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất 
cả những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả của những cố gắng 
của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu sự chứng ngộ tri 
thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và 
trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả nhất của con người. 
Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong 
Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng mình là vị cứu thế và 
không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc 
khải của những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài thật đơn giản 
nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người có ngủ ngầm 
một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực tính tấn trau 
dồi và phát triển những tiểm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người 
đều có Phật tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm 
mức nỗ lực và cố gắng của chính con người.” 
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The Priceless Message from the Buddha 


Priceless Message from the Buddha or the Four Noble Truths 1s 
one of the most Important parts in the Buddha's Teachings. The 
Buddha gave this message to suffering humanity for their guidance, to 
help them to be rid of the bondage of “Dukkha” and to attain 
happiness, both relative and absolute (relative happiness or worldly 
happiness, absolute happiness or Nirvana). These Truths are not the 
Buddha”s creation. He only re-discovered their existence. The Buddha 
said: “[ am neither a vaguely so-called God nor an Incarnation oŸ any 
vaguely so-called God. Ï am only a man who re-discovers what had 
been covered for so long. l am only a man who attains enlightenment 
by completely comprehending all Noble Truths.” In fact, the Buddha 1s 
a man who deserves our respect and reverence not only as a teacher 
but also as a Saint. He was a man, but an extraordinary man, a unique 
being In the universe. All his achievements are attributed to his human 
effort and his human understanding. He achieved the highest mental 
and ¡intellectual attainments, reached the supreme purity and was 
perfect in the best qualitles of human nature. He was an embodiment of 
compassion and wisdom, two noble principles in Buddhism. The 
Buddha never claimed to be a savior who tried to save “souls” by 
means of a revelation of other religlons. The Buddha”s message 1s 
simple but priceless to all of us: “Infinite potentialitles are latent In 
man and that it must be man”s effort and endeavor to develop and 
unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there exists the 
Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully 
within man”s effort and endeavor.” 
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Phụ Lục J 
Appendix J 


Vô Thủy-Vô Chung 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Có nhiều người tự hỏi: “Tiến trình khởi thủy của vũ trụ bắt đầu 
như thế nào? Phải chăng có một điểm khởi đầu cho vũ trụ và chúng 
sanh trong đó?” Để quan sát sự khởi sanh và hoại diệt của các khách 
thể, trước hết chúng ta phải xác định góc cạnh mà chúng ta nhìn chúng. 
Chỉ khi đó chúng ta mới có thể chắc chắn một sự vật thật sự thành hình 
từ khi nào, tổn tại trong bao lâu, và kết thúc vào lúc nào. Thí dụ như 
một chúng sanh bắt đầu từ lúc nó được sanh ra, chấm dứt khi nó chết đi 
và tổn tại trong khoảng giữa hai thời điểm đó. Tuy nhiên, không ai 
trong chúng ta có được cái diễm phúc đó để quan sát vũ trụ từ khi nó 
bắt đầu khởi sanh, đến lúc nó hoại diệt, và thời gian nó tổn tại là bao 
lâu. Vì vậy theo quan điểm Phật giáo, thật là vô lý và vô ích trong việc 
tìm kiếm khởi thủy của đời sống và điểm bắt đầu của những trạng thái 
nhiễu loạn. Đức Phật rất ư là thực tế, Ngài nhấn mạnh đến việc xử lý 
tình trạng trước mặt và cố gắng cứu vãn nó. BỊ lạc hướng vào trong 
những ức đoán phiếm luận vô ích khiến chúng ta không tận tâm lo cho 
nhng việc hiện tại hầu cải thiện chúng. Giả dụ như có một người bị 
thương vì trúng đạn, nhưng trước khi chịu chữa trị, ông ta nài nỉ muốn 
biết ai bắn viên đạn, nhà sản xuất nào đã chế tạo ra viên đạn ấy, và 
chế tạo hổi nào, vân vân. Chắc chắn ông ta sẽ chết trước khi nhận 
được những tin tức mà ông ta đang hỏi. Chúng ta cho rằng đó là người 
ngu. Biết được nguồn gốc của viên đạn không làm thay đổi vết thương 
của mình, cũng không cứu được sinh mạng của chính mình. Người khôn 
ngoan sẽ xử lý tình huống trước mặt, tìm cách cứu chữa vết thương để 
phục hồi. Tương tự như vậy, thay vì mất thì giờ vô ích trong việc bàn 
luận về điểm khởi đầu, một khởi điểm không hề có, tốt hơn chúng ta 
nên xem xét những khó khăn trong hiện tại, tìm ra nguyên nhân của 
những trạng thái nhiễu loạn. Đức Phật không bao giờ bàn về nguyên 
nhân của vũ trụ, vì bàn về việc đó không giúp ích gì cho chúng ta giải 
quyết được những vấn để mà chúng ta đang gặp phải và làm cho cuộc 
sống tốt hơn. Thay vào đó, Đức Phật đã tìm cách giải thích cách thức 
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mà tâm ý của chúng ta tạo nên những cảm nhận vui, buồn thông qua 
những việc thúc đẩy chúng ta hành động tạo nghiệp. Hiểu biết được 
việc này giúp cho chúng ta có thể chế ngự và làm cho thanh tịnh quá 
trình này. 

Quá trình tiến hóa về phương diện vật lý của vũ trụ là một vấn để 
nghiên cứu khoa học. Khoa học đã xem xét tính chất liên tục về 
phương diện vật chất của vũ trụ này, làm thế nào nhân quả vận hành 
để tạo ra vô vàn sự vật khác nhau trong vũ trụ. Vật chất trong vũ trụ 
phải chăng có một nguyên nhân: thời điểm trước khi có một dạng vật 
chất hay năng lượng. Nếu có một thời điểm như vậy thì vật chất và 
năng lượng ấy từ đâu phát sanh? Làm sao tạo tác ra sự vật khi không 
có gì làm nguyên nhân? Vũ trụ của chúng ta hiện nay là một dạng biến 
hóa của một năng lượng vật chất đã có sẵn từ trước. Tâm ý của chúng 
ta không phải được làm bằng vật chất và do vậy nguyên nhân của nó 
không phải là vật chất. Tâm ý chúng ta khởi lên từ một tâm ý có trước 
trong dòng chảy liên tục của tâm ý. Chúng ta có thể đi lui lại từng 
bước trở về trước để tìm ra tâm ý của chúng ta từ hổi chúng ta còn thơ 
ấu. Tâm ý của chúng ta đã thay đổi từ hồi ấy, và tâm ý hiện tại của 
chúng ta được tạo tác bởi và có liên quan đến tâm ý trước đây của 
chúng ta. Bằng cách này chúng ta có thể đi ngược lại dòng thời gian để 
tìm lại lúc dòng tâm ý của chúng ta xuất hiện, đó là lúc thọ thai. Cái 
tâm thức đi vào một cái trứng đã thụ tỉnh trong tử cung của người mẹ 
cũng phải từ một nhân trước đó. Theo Phật giáo thì phải có một tâm ý 
trước đó, tức là tâm ý của một đời sống trong kiếp trước. Cứ như vậy 
mà đi ngược về quá khứ vô cùng tận. Không có một điểm đầu tiên. 
Cũng giống như một dãy số không có số nào có thể gọi là số bắt đầu, 
vì người ta có thể thêm vào một con số nữa. Cũng vậy dòng chảy tâm 
ý của chúng ta cũng không có điểm khởi đầu. Những trạng thái nhiễu 
loạn của chúng ta, bao gồm cả vô minh, cũng khởi lên từ những 
nguyên nhân, tức là những trạng thái nhiễu loạn đã có từ trước. Dòng 
chảy của những trạng thái nhiễu loạn này có mặt từ vô cùng vô tận về 
quá khứ. Nếu có một cái mốc thời gian đầu tiên của những trạng thái 
nhiễu loạn thì chúng ta lại phải nêu ra cái gì là nguyên nhân của trạng 
thái nhiễu loạn đầu tiên đó. Nếu khởi đầu bằng thanh tịnh và sau đó 
trở nên vô minh thì vô minh từ đâu mà phát sinh? Không thể nào nào 
có những chúng sanh thanh tịnh nhận thức được thực tại rồi lại trở nên 
vô minh. Nếu một người trở nên vô minh thì trong quá khứ người ấy đã 
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không hoàn toàn thanh tịnh. Hơn nữa, không có bất cứ chúng sanh nào 
khác có thể làm cho chúng ta vô minh được. Không ai có thể đem đổ 
nước vô mình vào trong dòng chảy tâm thức của chúng ta được như 
kiểu nước có thể đổ vào ly được. 

Quyền Giáo dùng từ “vô chung” khi nói về chân lý tuyệt đối, trong 
khi Thực Giáo dùng từ “vô chung” khi nói về hiện tượng vô tận. Chúng 
ta, những người Phật tử tin ở thuyết nhân quả luân hồi thì khi chúng ta 
nói rằng phải có một kiếp trước, thì phải có một kiếp trước nữa, trước 
nữa, và trước nữa, vân vân. Nói cách khác, luân hồi là vô thủy. Tương 
tự như vậy khi chúng ta nói rằng phải có một kiếp sau, thì phải có một 
kiếp Sau nữa, sau nữa, và sau nữa, vân vân. Như vậy luân hồi là vô 
chung. Nếu chúng ta tin rằng tâm trí của mình là một dòng liên tục 
những trạng thái 'tâm' gồm cả ký ức về kiếp trước của mình, và tự 
thuyết phục mình rằng nó phải như vậy chứ không thể nào khác hơn 
được, vì cái không phải là 'tâm' không thể được làm thành “tâm' trong 
một chúng sanh nào đó. Nghĩa là cái gọi là dòng tâm thức, hay cái tâm 
trong một chúng sanh nào đó sẽ trôi chảy liên tục mãi mãi, vô thủy-vô 
chung. 


Beginninglessness-Endlessness 
According to the Buddhist Point oƒ View 


Some people wonder, “How dis this process start? Was there a 
beginning to our universe and the beings In 1t?” To watch the rise and 
fall of obJects, we must first decide from which angle to view them. 
Only then can we make sure when an “event” actually started, for how 
long 1t abides, and when 1t terminates. A “being”, for example, taken as 
a “being' began when 1t was born, stops when 1t dies, and abides 1n 
between. However, no one among us has that kind of good luck to 
observe our unIverse from the time when 1t was born, when 1t destroys, 
and the period of time of 1fs life. So, from a Buddhist point of view, 1S 
senseless to search for the beginning of our existence and the start of 
our đdisturbing attitudes. The Buddha was extremely practical, sfressing 
that we deal with the present situation and try to remedy 1t. Getting lost 
in useless speculation prevents us from focusing on the present and 
1mproving 1t. For example, a person wounded by a bullet, but before he 
would accept medical attention, he Insists on knowing who shot the 
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bullet, who manufactured it, and when It was made, etc. He would die 
before he 1s able to obtain the information he 1s asking. We would say 
such a person 1s foolish. Knowing the origin of the bullet doesn't 
change his wound, nor does It save his life. He would have been wIser 
to deal with his present situation, get medical attention and recover. 
Similarly, 1s better to examine our present difficulties and theIr 
causes and disturbing attitudes, and remedy them, rather than to get 
lost in speculation about a non-existent beginning. The Buddha didn't 
discuss the origin of the universe, because knowing that doesn”t help us 
solve our problems or Improve the quality of our lives. Instead, he 
explained how our minds cause our experience through motfivafting us 
fo acf or to create karma. Ủnderstanding this enables us to gan control 
over and purIfy this process. 

The physical evolution of our universe 1s a matfer for sclentIfic 
research. Science examines the continuity of physical material In our 
universe, how cause and effect operate physically to produce the 
various things In our universe. Matter In our universe has a cause: a 
previous moment of matter or energy. It would be difficult to prove 
there was a time when neither matter nor energy existed. If there once 
was nothing, then out of what dịd matter arise? How could things be 
produced without causes? Our present universe 1s a transformation of 
the physical energy that existed previously. Qur mind 1sn't made of 
physical material and therefore 1s causes aren't material. Our mind 
arIses from the previous moment of mind In 1fs continuity. We can trace 
Our conscIousness back moment by moment to childhood. Our mind has 
changed since then, but our present mind 1s related and caused by our 
mind when we were younger. In this way, the existence of our 
mindsteam can be traced back to the time of conception. The 
conscIousness that entered the fertilized egg in our mother”s womb 
must also have had a cause. From a Buddhist perspective, this 1s a 
previous moment of mind, I.e. our consciousness of a previous life. 
Ths continufty of mind goes back Indefinitely. There was no 
beginning. Just as the mathematical numberline has no beginning, one 
more can always be added, neither has the continulty or our 
conscIousness. Our disturbing attitudes, which include 1gnorance, also 
arIse Írom causes: the previous moments of disturbing attitudes. TheIr 
continuity goes back Infintely. lf there were a first moment of 
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disturbing attitudes, then we should be able to point to what caused It. 
If it were Inmitially pure and later became I1gnorant, where did Ignorance 
come from? It*s impossible for pure beings who perceive reality to 
later become I1gnorant. IÝ someone becomes Ignorant, he or she wasn't 
completely pure before. In addition, no other being can make us 
1pgnorant. No one can put Ignorance Info our mindstreams the way water 
1S DOured Info a cup. 

The temporal or functional teaching applied the term to noumenal 
or absolute, being considered as Infiinite; while the real or reliable 
teaching applied the term to the phenomenal, being considerd as 
infinite. We, Buddhists, believe In the theorles of “Cause and Effect,” 
and “Rebirth”, so when say that there must be a previous life, then, 
there had been another previous life, another previous life, and another 
previous life, and so on. In other words, “Rebirth” 1s beginningless. 
Similarly, when say that there must be a future life, then, there wIll be 
another future life, another future life, and another future life, and so 
on. That 1s to say “Rebirth” 1s endless. If we believe that our present 
mental experIences come In a confinuum or succession of menfal states 
and Includes memories of our past experlences In this life, and 
persuading ourselves that 1t 1s inconceivable 1t could ever have been 
otherwise because what 1s non-mind cannot be made a so-called “mind” 
1n a certain being. That means the so-called “mind” In a certain being 
had flown, flew, 1s flowing, and wIll flow forever without beginning or 
ending. 
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Phụ Lục K 
Appendix K 


Ý Nghĩa Tương Đối 
Trong Phật Giáo 


Theo Tự Điển Random House Webster dành cho bậc Đại Học thì 
chữ “Relative” có nghĩa là cái nầy chỉ hiện hữu hay có được đặc tánh 
bằng sự liên hệ với cái khác mà thôi. Tương đối còn có nghĩa là không 
tuyệt đối hay bị lệ thuộc. Chữ “Tương Đối” theo nghĩa đen là hỗ tương 
đối đãi, nghĩa là 'quan điểm hỗ tương lẫn nhau, “hỗ tương đông nhất, 
cũng y như nói “trao đổi các quan điểm,' chứ không tách riêng từng cái 
để thực hiện một cuộc giải hòa về những quan điểm tương phản hay để 
gây hiệu quả nên một chủ trương hỗn hợp giữa các hệ thống suy lý đối 
lập. Thực tế, ngành tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao 
dung nguyên thủy đã được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật 
nhưng hầu như mất hẳn trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết 
quả của những dị biệt về tư tưởng. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Phật giáo Tiểu Thừa thông 
thường thỏa mãn với phân tích và ít khi thiên về dung hợp. Trái lại, 
Đại Thừa thường thiên về hỗ tương đối đãi giữa hai ý niệm tương 
phản. Nếu phe nầy nhận quan điểm của riêng mình và phe kia giữ chặt 
của riêng họ, kết quả đương nhiên sẽ chia rẻ nhau. Đây là điều xãy ra 
trong trường phái Tiểu Thừa. Đại Thừa Phật giáo dạy rằng phải hòa 
đồng lập trường của riêng mình với lập trường của kẻ khác, phải hỗ 
tương dung hợp những lập trường đối lập, để thấy những lập trường 
nầy hợp nhất toàn vẹn. 

Chữ “tương đối” ở đây theo nghĩa đen là hỗ tương đối đãi, nghĩa là 
“quan điểm hỗ tương lẫn nhau,” “hỗ tương đồng nhất” cũng y như nói 
“trao đổi các quan điểm.” Không tách riêng từng cái để thực hiện cuộc 
hòa giải về những quan điểm tương phản hay để gây hiệu quả nên một 
chủ trương hỗn hợp giữa những hệ thống suy lý đối lập. Thực tế, ngành 
tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao dung nguyên thủy đã 
được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật nhưng hầu như mất hẳn 
trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết quả của những dị biệt về 
tư tưởng. Theo Triết Học Trung Quán, tương đối là những hiện tượng 
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không có thực tại độc lập hay thực thể của chính chúng. Tương đối 
tánh hoặc sự tùy thuộc là những đặc tánh chủ yếu của hiện tượng, và, 
một vật là tương đối thì không phải là “thật,' hiểu theo ý nghĩa cao 
nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là thực tại của những hiện tượng. Tuyệt 
đối và thế giới không phải là hai nhóm thực tại khác nhau đặt ở vị trí 
đối kháng nhau. Khi hiện tượng được coi là tương đối, chịu sự chi phối 
của những nhân duyên và những điều kiện cấu thành thế giới nầy thì 
chúng là hiện tượng; và khi hiện tượng được coi là phi hạn định bởi tất 
cả nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 

Theo Phật giáo, chơn như tương đối trong thế giới hiện tượng, có 
thể thay đổi, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy 
duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng 
tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi 
chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân 
như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến 
Phật tánh là cái vô tướng. Theo Triết Học Trung Quán, tương đối là 
những hiện tượng không có thực tại độc lập hay thực thể của chính 
chúng. Tương đối tánh hoặc sự tùy thuộc là những đặc tánh chủ yếu 
của hiện tượng, và, một vật là tương đối thì không phải là “thật, hiểu 
theo ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là thực tại của những 
hiện tượng. Tuyệt đối và thế giới không phải là hai nhóm thực tại khác 
nhau đặt ở vị trí đối kháng nhau. Khi hiện tượng được coi là tương đối, 
chịu sự chi phối của những nhân duyên và những điều kiện cấu thành 
thế giới nầy thì chúng là hiện tượng; và khi hiện tượng được coi là phi 
hạn định bởi tất cả nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 

Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng 
trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt 
đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng 
trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. 
Giáo thuyết nói về tự và tha đối đãi với nhau, nhờ đó mà tổn tại, như 
hình nhờ có ba cạnh mà thành hình tam giác, sắc cảnh đối đãi với nhãn 
căn mà thành sắc cảnh, nhãn căn đối với sắc cảnh mà thành nhãn căn, 
ngắn đối với dài mà thành ngắn, dài đối với ngắn mà thành dài. Lấy 
thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà 
bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong 
các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ 
không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn là 
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một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy được. 
Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của một “cái 
bàn” chẳng hạn là nên tẳng và tìm kiếm xem nó có thể tìm được 
không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là nền 
tảng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó là 
một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính 
nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. 

Trong cuộc sống hằng ngày, hầu như trong mọi trường hợp, nguyên 
lý Tương Đối được đã và đang được ứng dụng. Hỗ tương đối đãi bằng 
cách tự hủy diệt, khi được thể hiện, có giá trị thực tiển lớn san bằng 
những quan điểm tương phản hay tạo nên thiện cảm giữa những phe 
phái đối nghịch. Bằng vào một, hay nhiều hơn, trong số các phương 
pháp nầy, dị biệt tính có thể đưa đến liên hiệp, và cuộc đời mộng ảo 
được dung hợp với đời sống giác ngộ. Những ý tưởng như nói: nhìn bản 
thể trong hiện tượng, coi động như tĩnh và tĩnh như động, đồng nhất và 
vô hành, tịnh và bất tịnh, toàn và bất toàn, một và nhiều, riêng và 
chung, thường và vô thường, tất cả đều có thể đạt được bằng lý thuyết 
nầy. Sự ứng dụng quan trọng nhất của học thuyết nầy là nhắm tới chỗ 
đồng nhất của đời sống, sinh tử và Niết Bàn. Bản thân đời sống là Niết 
Bàn cũng như nước với sóng là một. Đời sống là cái nầy thì Niết Bàn 
là cái không đời sống kia. Nếu đạt tới Niết Bàn ngay trong sự sống, 
đời sống trở thành là một với Niết Bàn, nhưng chỉ đạt trong tâm vì thân 
vẫn hiện hữu. Nhưng Niết Bàn toàn vẹn hay trọn vẹn được đạt đến khi 
chết. Sự diệt tận của thân xác là điều kiện tất yếu của Niết Bàn toàn 
vẹn, cũng như sự dừng lặng của sóng chung cuộc nơi tĩnh lặng toàn vẹn 
của nước. Thời gian và không gian đều tương đối, Chúng tương đối so 
với từng tâm thức cụ thể. Khoảng thời gian đối với chúng ta là một 
năm thì đối với một người có tâm thức vi tế hơn có thể chỉ là một 
khoảng thời gian ngắn ngủi hơn. Tương tự, một người đã đạt được trình 
độ tu tập cao, có thể xem một sát na là một kiếp hoặc một kiếp là một 
sát na. 


The Meanings oƒ Relafiviy in Buddhisimn 
According to the Random House Webster Collepge Dictionary the 


term “Relative” means something 1s existing or having Ifs specIfic 
nature only by relation to something else. “Relative” also means not 
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absolute or independent. The word for “Reciprocal Identification” 1s 
more literally “mutual” and “regarding,” that 1s “mutually viewing from 
each other”s point,” “mutual identification,” which 1s as much as to say 
and “exchange of views.” It 1s Indispensable to bring about a 
reconciliation of conflicting opinions or effect a syncretism among 
opposing speculative systems. This trend of thought, In fact, served 
greatly to restore the original idea of tolerance which was revealed In 
the Buddha's teaching but was almost entirely lost In the varlous 
Schools of Hinayana which resulted from differences of opinion. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, Hinayana Buddhism 1s generally satisfied with analysIs 
and rarely inclined to synthesis. The Mahayana, on the other hand, Is 
generally much Inclined to the reciprocal Identificaton of two 
conflicting Ideas. If one party adheres to his own Idea while the other 
pArtfy Insists on his own, a separation will be the natural result. This 1s 
what happens In the Hinayana. The Mahayana teaches that one should 
put one”s own Idea aside for a moment and identify one”s own position 
with that of the other party, thus mutually synthesizing the opposed 
positlons. The both parties wIll find themselves perfectly united. 

“Reciprocal Identificaton” 1s more lierally “mutual” and 
“regarding,” that 1s, “mutually viewing from each other”s poimt,” 
“mutual Identification,” which 1s as much as to say an “exchange of 
views.” It 1s Indispensable to bring about a reconciliation of conflicting 
OpInions or to effect a syncretism among opposing speculafive systems. 
Thịs trend of thought, in fact, served greatly to restore the original idea 
of tolerance which was revealed In the Buddha's teaching but was 
almost entirely lost in the various Schools of Hinayana which resulted 
from differences of opinion. According to the Madhyamaka philosophy, 
phenomena have no independent, substantial reality of their own. 
Relativity or dependence 1s the main characteristic of phenomena, and 
that which 1s relative 1s not really the highest sense of the word. The 
Absolute 1s the reality of the appearances. The Absolute and the world 
are not tfwo different sets of reality posited against each other. 
Phenomena viewed as relative, as øoverned by causes and conditions 
consfitute the world, and viewed as free of all conditions are the 
Absolute. 
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According to Buddhism, the relative truth, or the truth of the unreal, 
which Is subJect to change, manifests “stllness but 1s always 
1lluminating,` which means that 1t 1s Immanent in everything. Pure 
Land thinkers accepted the legitimacy of conventional truth as an 
expression of ultimate truth and as a vehicle to reach Ultimate Truth. 
Thịs method of basing on form helps cultivators reach the Buddhahood, 
which 1s formless. According to the Madhyamaka philosophy, 
phenomena have no independent, substantial reality of their own. 
Relativity or dependence 1s the main characteristic of phenomena, and 
that which 1s relative 1s not really the highest sense of the word. The 
Absolute 1s the reality of the appearances. The Absolute and the world 
are not two different sets of reality posited against each other. 
Phenomena viewed as relative, as øoverned by causes and conditions 
consfitute the world, and viewed as free of all conditions are the 
Absolute. 

According to relative truth all things exist, but in absolute truth 
nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are devoid of self- 
nature; however, In relative truth, a perception where there 1s no self- 
nature. The doctrine of mutual dependence or relativity of all things for 
their exIstence, 1.e., the triangle depends on 1ts three lines, the eye on 
things having color and form, long or short. A table, for example, 1ƒ you 
take the table as the obJect which you put your hand on but search to 
discover what 1s actuallyis among the parts, whether this 1s 1t or that 1s 
1t, then there 1s not anything that can be found to be 1t because the table 
1s something that cannot be analytically sought and 1t cannot be found. 
lf we take the ulumate reality or emptiness of the table as the 
substratum and search to see If It can be found; then It becomes a 
conventional truth in terms of 1tself as the substratum. In relation to the 
table, 1ts emptiness 1s an ultimate truth, but in relatlon to 1s own 
reality, 1.e., the reality of the reality, 1t`s a conventional truth. 

In our daily life, In almost all circumstances, the “Reciprocal 
Theory” has been applied. Reciprocal identification by mutual self- 
negation, when realized, has a great practical value In smoothing out 
conflicting opinions or 1n creating sympathy among opposing parties. 
Through one or more of these methods diversity can be brought to 
union, and 1llusory existence 1s synthesized with the enlightened life. 
Such Ideas as seeing noumenon 1n phenomenon, regarding motion as 


258 


calm or calm as motion, Identifying action and Inaction, purity and 
1mpurity, perfection and imperfection, one and many, the particular and 
the general, permanence and Iimpermanence, are all attainable by this 
theory. It 1s one of the most important Ideas of Mahayana and 1s 
indispensable for a clear understanding of the Buddhist doctrinne as 
taught In the Mahayana. The most important application of this doctrine 
concerns the identification of life and Nirvana. LIfe 1tself 1s Nirvana, 
Just as water and wave are Identical. LIfe 1s one thing and Nirvana 1s 
another lifeless thing. If one attains Nirvana while yet living, life 
becomes Identified with Nirvana but only In the sense of a state of 
mind because the body still exists. But perfect or complete Nirvana 1s 
aftained at death. The extinction of the body 1s the perfect Nirvana, Just 
as the cessation of the wave results in the perfect quiescence of the 
water. Time and space are relative. They are relative to a particular 
conscIousness. What for us would be a year, for someone who has 
manifested a subtler consciousness would be a shorter period of time. 
Similarly, 1t 1s possible for person who has obtained higher meditative 
stabilization to consider an aeon a moment, or a moment an aeon. 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Ý Nghĩa Tuyệt Đố 
Trong Phật Giáo 


Hầu hết tất cả vạn hữu đều có mối quan hệ đồng nhất. Thứ nhất là 
đồng nhất trong hình thức hai yếu tố khác biệt kết hợp nhau để thành 
một nhất thể. Đồng nhất tánh phải có vì hai thành tố riêng biệt được 
hợp thành một, như đồng đỏ và kẽm được pha trộn với nhau để tạo 
thành một hợp kim là đồng. Lý đồng nhất trong hình thức nầy là lối 
giải thích chung cho tất cả các trường phái của Phật Giáo. Thứ nhì là 
đồng nhất trong bản thể có nhiều góc cạnh đối lập. Đồng nhất tánh 
phải có vì sấp và ngữa có thể coi như khác nhau, nhưng trong thực tế 
chúng chỉ là một. Có những quan điểm đối lập như là mặt trước và mặt 
sau của cùng một ngôi nhà. Cũng vậy, nếu đời sống được nhìn từ quan 
điểm mê hoặc, thì nó là đời sống; nhưng nếu nó được nhìn từ quan 
điểm giác ngộ thì nó là niết bàn. Cả hai thực ra chỉ là một. Một vài 
trường phái Đại Thừa chủ trương lối giải thích về đồng nhất trong bản 
thể nây. 7 ba là đồng nhất trong hình thức và bản thể như nước và 
sóng hay “Hiện Tượng Luận”. Đồng nhất tánh phải có, vì rằng toàn 
diện thực thể là cái một toàn vẹn, như nước và sóng, toàn thể của nước 
được biểu hiện như là sóng. Theo Phật giáo, tuyệt đối là vượt ra ngoài 
sự so sánh. Tuyệt đối là thực tại của những hiện tượng. Tuyệt đối luôn 
luôn có bản chất đồng nhất. Niết bàn hoặc thực tại tuyệt đối không 
phải là thứ gì được tạo sanh hoặc thành tựu. Theo triết học Trung 
Quán, Nguyệt Xứng cho rằng với các bậc Thánh giả thì Tuyệt Đối chỉ 
là sự im lặng, vì nó là cái gì bất khả thuyết hay bất khả diễn đạt bằng 
lời. Tuyệt đối là chân lý cao nhất hay chân như, chân lý tuyệt đối. 
Huyền ảo và thường nghiệm tương ứng với chân lý tương đối, còn 
tuyệt đối thì tương ứng với chân lý cao nhất của Trung Luận tông. 
Trong Phật giáo, tuyệt đối đổng nghĩa với chân như. Nó bất biến, 
không đối, không bị ảnh hưởng bởi bất cứ thứ gì, là tướng chung cho 
hết thảy các pháp. Tuyệt đối còn có nghĩa là “Tánh Không”, là sự 
vắng bặt mọi sự tưởng. Tuyệt đối cũng có nghĩa là “Biên tế thực tại” 


G?2 


hay “cái gì đã đến tột đỉnh chân lý”, đến giới hạn tột cùng của những 
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gì có thể tri nhận, hoàn toàn không còn sai lầm hay điên đảo. Tuyệt 
đối cũng có nghĩa là “Vô Tướng” là không có tướng trạng. Tuyệt đối 
lại còn có nghĩa là “Chân Lý tối thắng” hay thắng nghĩa, vì nó đạt 
thành do tối thắng của bậc Thánh. Ngoài ra, tuyệt đối còn đồng nghĩa 
với vô nhị, vô phân biệt xứ, vô sanh, chân tánh của chư pháp, bất khả 
thuyết, vô vi, phi hý luận, chân lý, chân tánh, niết bàn, tịch diệt, Phật 
quả, trí tuệ, giác ngộ, tri thức mà mình phải tự nhận trong chính mình, 
Pháp thân, Phật, vân vân và vân vân. Theo Phật Giáo, “Tuyệt Đối” 
còn rất nhiều nghĩa khác như sau: chân như (như thị), không tánh, niết 
bàn, bất nhị, bất sanh, cõi vô phân biệt, bản thể của pháp (bản chất 
của vật tồn hữu), bất khả diễn đạt, đích thực như nó đang là, không thể 
diễn tả bằng ngôn từ hay hý luận, như thực (cái thực sự đang là), chân 
đế, chân lý, Như Lai tạng, thực tại mà ta phải tự thể nghiệm trong nội 
tâm, vân vân. Theo trường phái Du Già, duy thức tuyệt đối là giáo 
pháp tiêu biểu nhất và là cái được gọi là “chủ nghĩa duy thức”. Theo 
đó đối tượng thường nghiệm (vô thường) thì 'thuộc chủ quan” và chủ 
thể nhận thức là “tuyệt đối'. Với đối tượng thường nghiệm, Duy Già 
phủ nhận tính hiện thực độc lập của đối tượng ngoại giới, và điều nầy 
chỉ là tiếp nối các ý niệm truyền thống về tính vượt trội của “tâm” trên 
mọi đối tượng, dù có lẽ nó có thể mang cho chúng một nội dung phần 
nào sắc xảo hơn và hàm chứa nhận thức luận rõ ràng hơn trước. Trong 
một hành vi tri thức, tâm và tâm sở có tầm quan trọng quyết định, còn 
“đối tượng" là một ảnh tợ phần lớn đã được định hình, và trong mức độ 
nào đó, nó do tâm tạo ra. 


The Meanings 0ƒ Absolute in Buddhisin 


Almost all things have the Interrelationship of identification. #¡rsí, 
the identity In form as two different elements combining to form unIty. 
Identity 1s assumed because two distinct factors are united Into one as 
copper and zinc are mixed together from one alloy, bronze. This 
Identity In form 1s the explanation common to all Buddhist schools. 
Second, the 1dentity In substance althouph there may be opposing 
angles. Identity 1s assumed because one”s front and one”s back may 
appear differently but in reality they are one. There are opposing views 
as are the front and back of the same house. In the same way, If lIÍe Is 
looked at from an 1llusioned view, 1t 1s life, but, 1Ý 1t 1s looked at from 
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an enlightened view, It Is nirvana. The two views are simply refer to 
one thing. Some Mahayana schools hold this explanation of identity in 
substance. 7rd, the 1dentity in form and substance as water and wave 
or phenomenology. Identity 1s assumed because the whole entity 1s 
enfirely one, as water and wave, the whole of water being manifested 
as wave. According to Buddhism, “Absolute” means “Beyond 
Comparison”. The Absolute 1s the Reality of the appearances. The 
Absolute 1s always of uniform nature. Nirvana or the Absolute Reality 
1s not something produced or achieved. According to the Madhyamaka 
philosophy, Candrakirti, to the saints, the Absolute 1s Just silence, for If 
1s InexpressIble by speech. The absolute knowledge 1s the highest truth 
or tathata, the absolute. The illusory knowledge and empirical 
knowledge correspond to relatve truth (samvrti-satya), and the 
absolute knowledge to the highest truth (paramartha-satya) of the 
Madhyamika system. In Buddhism, “Absolute” Is a synonym for 
“Suchness”. It Is unalterable, without modification, unaffected by 
anything, and a mark common to all dharmas. It also means 
“Emptiness” for it 1s the absence of all Iimagination. Some people 
define 1t as “Reality-limit” for 1t 1s that which reaches up to the summit 
Of truth, to the utmost limit of what can be cognized, and 1s quite Íree 
Írom error or perversion. Some other people define 1t as “Signless” for 
1t 1s the absence of all marks. The Absolute 1s further “Ultimate true”, 
or the “Supreme objecf” because reached by the supreme cognitlon of 
the saints. Eurthermore, it also means non-duality, the realm of non- 
discrimination, non-production, the true nature of dharma, the 
inexpressible, the unconditioned, the unimpeded (nishprapanca), the 
actual fact (tattva), that which really 1s (yathabhuta), the truth (satya), 
the true reality (bhutata), nirvana, cessation, Buddhahood, wisdom, 
enlightenment, the cognition which one must realize within oneself, the 
Dharma-body (dharmakaya), the Buddha, and so on, and so on. 
According to Buddhism, “Absolute” has many other meanings as 
follows: suchness (tathata), emptiness (void, sunyata), nirvana 
(mbbana), non-dual, unproduced, the realm of non-discrimination, the 
true nature of dharma or the essence of being (dharmadhatu or 
dhamrata), the Inexpressible, thatness (tattva), free of verbalization and 
plurality, that which really 1s, the true reality, truth, the womb of 
Tathagatas (Tathagata-garbha), reality which one must realize within 
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oneself, and so on. According to the Yogacarins, the absolute Idealism 
1s the most characteristic doctrine and 1s their so-called “idealism”, 
which 1s “subjective” with regard to the empirical and “absolute” with 
regard to the transcendental subject. As to the first, It denies the 
independent reality of an external obJect, and merely continues the 
traditional ideas about the primacy of “thought” over all obJects, though 
It may perhaps give them a somewhat sharper edge and a more 
pronounced epistemological content than they may have had before. In 
every mental act thought and 1s concomifants are of decIsive 
1mportance, and the “obJect” Is a shadowy appearance largely shaped 
and to some extent conjured up by thought. 
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Phụ Lục M 
Appendix M 


Kiếp Nhân Sinh 


Kiếp sống hiện tại do Ái và Thủ (Tanha-Upadana) của kiếp quá 
khứ tạo thành. Ái và Thủ những hành động có chủ ý trong kiếp hiện tại 
sẽ tạo thành sự tái sanh trong tương lai. Theo Phật giáo thì chính hành 
nghiệp nầy đã phân loại chúng sanh thành cao thượng và thấp hèn. 
Các chúng sanh là kẻ thừa tự của nghiệp, là chủ nhân của nghiệp. 
Nghiệp là thai tạng, nghiệp là quyến thuộc, là điểm tựa, nghiệp phân 
chia các loài hữu tình; nghĩa là có liệt có ưu (Dhammapada 135). Theo 
sinh học hiện đại, đời sống mới của con người bắt đầu ngay trong 
khoảnh khắc kỳ diệu. Khi một tế bào tinh trùng của người cha kết hợp 
với tế bào hay noãn bào của người mẹ. Đây là khoảnh khắc tái sanh. 
Khoa học chỉ để cập đến hai yếu tố vật lý thông thường. Tuy nhiên, 
Phật giáo nói đến yếu thố thứ ba được xem là thuần túy tinh thần. 
Theo Kinh Mahatanhasamkhaya trong Trung Bộ Kinh, do sự kết hợp 
của 3 yếu tố mà sự thụ thai xấy ra. Nếu người mẹ và cha giao hợp với 
nhau, nhưng không đúng thời kỳ thụ thai của ngươì mẹ, và chúng sanh 
sẽ tái sanh không hiện diện, thì một mầm sống không được gieo vào, 
nghĩa là bào thai không thành hình. Nếu cha mẹ giao hợp đúng thời kỳ 
thụ thai của người mẹ, nhưng không có sự hiện diện của chúng sanh sẽ 
tái sanh, lúc đó cũng không có sự thụ thai. Nếu cha mẹ giao hợp với 
nhau đúng thời kỳ thụ thai của người mẹ và có sự hiện diện của chúng 
sanh sẽ tái sanh, lúc ấy mầm sống đã được gieo vào bào thai thành 
hình. Yếu tố thứ ba chỉ là một thuật ngữ cho thức tái sanh. Cũng cần 
phải hiểu rằng thức tái sanh nầy không phải là một “tự ngã” hay “linh 
hồn” hoặc một thực thể cảm thọ quả báo tốt xấu của nghiệp thiện ác. 
Thức cũng phát sanh do các duyên. Ngoài duyên không thể có thức 
sanh khởi. 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa”, 
cuộc đời, theo đạo Phật là biển khổ. Cái khổ thống trị mọi kiếp sống. 
Nó chính là vấn để căn bản của cuộc sống. Thế gian đầy khổ đau và 
phiền não, không ai thoát khỏi sự trói buộc của nỗi bất hạnh nầy, và 
đây là một sự thật chung mà không một người sáng suốt nào có thể 
phú nhận. Tuy nhiên, việc nhìn nhận sự kiện phổ quát nầy không có 


264 


nghĩa là phủ nhận hoàn toàn mọi lạc thú hay hạnh phúc ở đời. Đức 
phật, bậc thuyết Khổ, chưa bao giờ phủ nhận hạnh phúc cuộc sống khi 
Ngài để cập đến tính chất phổ quát của Khổ. Cơ cấu tâm-vật lý nầy 
chịu sự thay đổi không ngừng, nó tạo ra các tiến trình tâm-vật lý mới 
trong từng sát na và như vậy bảo tổn được tiểm năng cho các tiến trình 
cơ cấu trong tương lai, không để lại khe hở nào giữa một sát na với sát 
na kế. Chúng ta sống và chết trong từng sát na của đời mình. Cuộc 
sống chẳng qua chỉ là sự trở thành và hoại diệt, một sự sanh và diệt 
(udaya-vaya) liên tục, tựa như những lượn sóng trên đại dương vậy. 
Tiến trình tâm-vật lý biến đổi liên tục nầy rõ ràng đã cho chúng ta 
thấy, cuộc sống nầy không dừng lại vào lúc chết mà sẽ tiếp tục mãi 
mãi. Chính dòng tâm năng động mà chúng ta thường gọi là ý chí, khát 
ái, ước muốn hay tham ái đã tạo thành nghiệp lực. Nghiệp lực mạnh 
mẽ nầy, ý chí muốn sinh tổn nầy, đã duy trì cuộc sống. Theo Phật giáo, 
không chỉ có cuộc sống con người mà cả thế gian hữu tình nầy đều bị 
lôi kéo bởi sức mạnh vĩ đại nầy, đó là tâm và các tâm sở, thiện hoặc 
bất thiện của nó. 

“Mạng sống mong manh, Cái chết là chắc chắn”. Đây là một câu 
nói nổi tiếng trong Phật Giáo. Nếu chúng ta luôn biết rằng cái chết là 
chắc chắn và là một hiện tượng tự nhiên mà mọi người rồi sẽ phải kinh 
qua, thì chúng ta sẽ không còn sợ hãi trước cái chết. Tuy nhiên, tất cả 
chúng ta ai cũng sợ chết vì chúng ta không nghĩ về sự tất yếu của nó. 
Trái lại, chúng ta thích chấp thủ vào đời sống và từ đó phát sinh ra đủ 
thứ tham chấp. Theo Tăng sĩ người Đức Nyanatiloka kể lại lời của 
Visuddhi-Maggsa như sau: “Các thực thể chỉ có một khoảnh khắc rất 
ngắn để sống, ngang với thời gian của một tia chớp. Khi thời gian đó 
kết thúc thì thực thể ấy tiêu tan. Thế là thực thể của quá khứ đã chết, 
không còn đang sống và cũng không sống lại được trong hiện tại hay 
tương lai. Thực thể trong hiện tại không sống trong quá khứ, nó đang 
sống trong khoảng khắc hiện tại, nhưng cũng không sống trong tương 
lai không sống trong quá khứ hay hiện tại, nó chỉ sống về sau nầy. Một 
thực thể trong tương lai. Thật vậy, cuộc đời là một giấc mơ dài. Ngay 
cả sau giấc ngủ, khi chúng ta thức dậy, có cái gì khác nhau giữa giấc 
mơ mình có đêm qua và những tháng ngày thơ ấu của mình đâu? 
Chúng ta có cảm giác thấy rằng chúng ta đang tái sinh mỗi buổi sáng 
sau giấc ngủ hay có cẩm giác đang tái sinh trong từng khoảnh khắc sau 
hơi thở. Như vậy không có một cái “Ta” thật sự nào trong những cái tái 
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sinh mà mình có ấy không? Chắc chắn là không! Kỳ thật, chúng ta 
đang biến đổi vô tận. Và chúng ta biết chúng ta là các niệm đang được 
hiển lộ, thế thôi! 

Cõi người sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để đạt thành quả vị 
Phật; trong khi các cõi khác như cõi trời thì quá sướng nên không màng 
tu tập, cõi súc sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở ngu tối, nhơ nhớp, 
ăn uống lẫn nhau nên cũng không tu được. Tuy nhiên, trong các trân 
bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao 
cho thân mạng nầy được sống còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng 
nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng 
hữu vi, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là 
có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa 
sương, như hoa hiện trong gương, như trăng lỗổng đáy nước, hơi thở 
mong manh, chứ nào có bên lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng 
khi sanh ra đã không mang theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không 
cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt 
cuộc vô ích cho bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết 
di, của cải ấy liền trở qua tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy 
không có một chút phước lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp 
sau, cho nên phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên 
thiết mộc khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây 
sắt ngàn năm mà nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người 
một khi đã mất đi thì muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ những øì Phật dạy: “Thân người khó được, 
Phật pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho 
thời gian luống qua vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 38, Đức Phật hỏi một vị 
Sa Môn: “Sinh mạng của con người tổn tại bao lâu?” Vị Sa Môn đáp: 
“Bạch Thế tôn, trong vài ngày.” Phật nói: “Ông chưa hiểu Đạo.” Đức 
Phật hỏi một Sa môn khác: “Sinh mạng con người tổn tại bao lâu?” Vị 
kia đáp: “Bạch Thế Tôn, khoảng một bữa ăn.” Phật nói: “Ông chưa 
hiểu Đạo.” Đức Phật lại hỏi một vị khác: “Sinh mạng con người tổn tại 
bao lâu?” Vị kia đáp: “Bạch Thế Tôn, khoảng một hơi thở.” Phật khen: 
“Hay lắm! Ông là người hiểu Đạo.” Đức Phật đã nhiều lần dạy: 
“Mạng sống con người trong hơi thở, thở ra mà không thở vào là đã 
mạng một và bước sang kiếp khác”. Thật vậy, cuộc sống của chúng ta 
khác nào hơi thở ra thở vào, giống như lá sinh ra trên cành rồi rụng 
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xuống. Ngày xưa tại các chùa, những chú tiểu phải cùng nhau quét lá ở 
lối đi và sân chùa. Quét xong đàng nầy, đàng kia lá đã tràn ngập, quét 
đến cuối đường thì đầu đường lá đã phủ đầy những chỗ họ vừa quét 
xong. Khi hiểu được bài học lá rụng, chúng ta có thể quét sạch lối đi 
hằng ngày và gặt hái hạnh phúc lớn lao trong cuộc sống phù du biến 
đổi nầy. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Được sinh làm người là khó, 
được sống còn là khó, được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra 
đời là khó (182). “Mùa mưa ta ở đây, đông hạ ta cũng ở đây,” đấy là 
tâm tưởng của hạng người ngu si, không tự giác những gì nguy hiểm 
(286). Người đắm yêu con cái và súc vật thì tâm thường mê hoặc, nên 
bị tử thần bắt đi như xóm làng đang say ngủ bị cơn nước lũ lôi cuốn mà 
không hay (287). Một khi tử thần đã đến, chẳng có thân thuộc nào có 
thể thế thay, dù cha con thân thích chẳng làm sao cứu hộ (288).” Vì 
vậy, Đức Phật dạy tiếp: “Sống trăm tuổi mà phá giới và buông lung, 
chẳng bằng sống chỉ một ngày mà trì giới, tu thiển định (110). Sống 
trăm tuổi mà thiếu trí huệ, không tu thiển, chẳng bằng sống chỉ một 
ngày mà đủ trí, tu thiển định (111). Sống trăm tuổi mà giải đãi không 
tinh tấn, chẳng bằng sống chỉ một ngày mà hăng hái tinh cần (112). 
Sống trăm tuổi mà không thấy pháp vô thường sinh diệt, chẳng bằng 
sống chỉ một ngày mà được thấy pháp sinh diệt vô thường (113). Sống 
trăm tuổi mà không thấy đạo tịch tịnh vô vi, chẳng bằng sống chỉ một 
ngày mà được thấy đạo tịch tịnh vô vi (114). Sống trăm tuổi mà không 
thấy pháp tối thượng, chẳng bằng sống chỉ một ngày mà được thấy 
pháp tối thượng (115).” 


Human )s LỰc 


The present birth 1s brought about by the craving and clinging 
karma-voliton (tanha-upadana) of past births, and the craving and 
clinging acts of will of the present birth bring about future rebirth. 
According to Buddhism, 1t 1s this karma-volition that divides beings Into 
high and low. According the Dhammapada (135), beings are hiers of 
their deeds; bearers of their deeds, and their deeds are the womb out of 
which they spring, and through their deeds alone they must change for 
the better, remark themselves, and win liberation from 1Ïl. According to 
modern biology, a new human life begins in that miraculous Instant 


267 


when a sperm cell from the father merges with an egg cell or ovum 
within the mother. Thịs 1s the moment of birth. ScIence speaks of only 
these two physical common factors. Buddhism, however, speaks of a 
thrd factors whíich 1s purely mental According to the 
Mahatanhasamkhaya-sutta in MajJjhima Nikaya, by the conJunction of 
three factors, conception take place. lf mother and father come 
together, but it 1s not the mother”s proper season, and the being to be 
reborn (gandhabba) does not present itself, a gern of life 1s not planted. 
lf the parents come together, and it is the mother”s proper season, but 
the being to be reborn 1s not present, then there 1s no conception. lf the 
mother and father come together, and It 1s the mother”s proper season 
and the being to be reborn 1s also present, then a germ of life 1s planted 
there. The third factor 1s simply a term for the rebirth consciousness 
(patisandhi-vinnana). It should be clearly understood that this rebirth 
COnscIlousness 1s not a ^self” or a “soul” or an “ego-entlty” that 
experiences the fruits of good and evil deeds. Consclousness 1s also 
generated by conditions. Apart from condition there 1s no arIsing of 
CONnSCIOUSn€Ss. 

According to Most Venerable Piyadassi in “he Buddhaˆs Ancient 
Path”, life according to Buddhism 1s suffering; suffering dominates all 
le. lt is the fundamental problem of life. The world 1s suffering and 
afflicted, no being 1s free from this bond of misery and this 1s a 
universal truth that no sensible man who sees things In their proper 
perspective can deny. The recognition of this universal fact, however, 
1s not tofally denial of pleasure or happiness. The Buddha, the Lord 
over suffering, never denied happiness in lie when he spoke of the 
universality of suffering. The psycho-physical organism of the body 
undergoes Incessant change, creates new psycho-physical processes 
every Instant and thus preserves the potentiality for future organic 
processes, and leaves the gap between one moment and the next. We 
live and die every moment of our lives. lt is merely a coming Info 
being and passing away, a rise and fall (udaya-vaya), like the waves of 
the sea. This change of continuity, the psycho-physical process, which 
IS patent to us this le does not cease at death but continues 
Incessantly. It 1s the dynamic mind-flux that 1s known as wIll, thirst, 
desire, or craving which constitutes karmic energy. This mighty force, 
this wIll to live, keeps life going. According to Buddhism, 1t 1s not only 
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human life, but the entire sentent world that 1s drawn by this 
tremendous force, this mind with 1ts mental factors, good or bad. 

“Life 1s uncertain, death 1s certain.” This 1s a well-know saying in 
Buddhism. Knowing fully well that death 1s certain and 1s the natural 
phenomenon that veryone has to face, we should not be afraid of death. 
'Yet all of us fear death because we do not think of 1s innevitability. We 
like to cling to our life and body and develop too much craving and 
attachment. A German monk named Nyanatiloka, reiterated the 
momenfariness of existence from Visuddhi-Magsa as follows: “All 
beings have only a very short Instant to live, only so long as a moment 
of a slash of a lightning. When this 1s extinguished, the being 1s also 
extinguished. The beings of the last moment 1s now no longer living, 
and does not live now or wIll not live again later. The being of the 
present moment diịd not live previously, lives Just now, but later will 
not live any more. The being of the future has not lived yet in the past, 
does not yet lived now, and will only live later.” In fact, this life 1s a 
long dream. Even when we wake up after our night sleep, 1s there any 
difference among the dreams we had last night and the years of our 
childhood? We feel that we are reincarnating every morning after the 
sleep or we feel that we are reincarnating every moment after the 
breath. Thus, Is there any real us In this process of reincarnation? 
Surely, not at alll As a matter of fact, we have been changing 
endlessly. And we know we are the thoughts being manifested. That”s 
alh 

Human beings have both pleasure and suffering, thus 1t”s easy for 
them to advance 1n cul(ivation and to attain Buddhahood; whereas the 
beings In the Deva realm enJoy all kinds of Joy and spend no time for 
cultivation; beings In the realms of animals, hungry ghosts and hells are 
stupid, living in filth and killing one another for food. They are so 
miserable with all kinds of sufferings that no way they can cultivate. 
However, of all precIous Jewels, life 1s the greatest; 1f there 1s LIÍe, 1t 1S 
the priceless Jewel. Thus, If you are able to maintain your livelihood, 
someday you will be able to rebuild your life. However, everything In 
life, 1f It has form characteristics, then, inevitably, one day 1t wIll be 
destroyed. ÀA human life 1s the same way, If there 1s life, there must be 
death. Even though we say a hundred years, 1t passes by In a flash, like 
lightening streaking across the sky, like a flower”s blossom, like the 
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1mage of the moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s 
really eternal? Sincere Buddhists should always remember when a 
person 1s born, not a single dime 1s brought along; therefore, when 
death arrives, not a word will be taken either. A lifetime of work, 
putting the body through pain and torture in order to accumulate wealth 
and possessions, In the end everything 1s worthless and futile in the 
midst of birth, old age, sickness, and death. After death, all possesslons 
are gIiven to others In a most senseless and pitiful manner. At such 
time, there are not even a few good merits for the soul to rely and lean 
on for the next life. Therefore, such an Iindividual will be condemned 
1nto the three evil paths immediately. Ancient sages taught: “A steel 
tree of a thousand years once again blossom, such a thing 1s still not 
bewildering; but once a human body has been lost, ten thousand 
reincarnatlons may not return.” Sincere Buddhists should always 
remember what the Buddha taught: “lt 1s difficult to be reborn as a 
human being, it 1s difficult to encounter (meet or learn) the Buddha- 
dharma; now we have been reborn as a human being and encountered 
the Buddha-dharma, If we let the time passes by In vain we wasfe our 
scarce lifespan.” 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 38, the 
Buddha asked a Sramana: “How long 1s the human lifespan?” He 
replied: “A few days.” The Buddha said: “You have not yet understood 
the Way.” The Buddha asked another Sramana: “How long 1s the 
human lifespan?” The other replied: “The space of a meal.” The 
Buddha said: “You still have not yet understood the Way.” The Buddha 
then asked another Sramana: “How long 1s the human lifespan?” The 
last one replied: “he length of a single breath.” The Buddha said: 
“Excellentl You understand the Way.”The Buddha taught on many 
Occasions: “Human life 1s only as long as one breath, for breathing out 
(exhaling) without breathing (inhaling) means we have already died 
and stepped over Into a new lifetime.” In fact, our lives are like the 
breath, or like the growing and falling leaves. In the old days, at 
temples, the novices always must sweep falling leaves together on the 
open grounds and walkways of the monasteries. The leaves fall, the 
novices sweep, and yet, even while the sweeping confinues and the 
near end of a long path 1s being clear, the novices can look back to the 
far end they have already swept and see a new scattering of leaves 
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already starting to cover their work. When we can really understand 
about falling leaves, we can sweep the paths every day and have great 
happiness In our lives on this changing earth. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “lt Is difficult to 
obtain birth as a human being; 1t 1s difficult to have a life of mortals; 1t 
1S đdifficult to hear the Correct Law; 1t 1s even rare to meet the Buddha 
(Dharmapada 182). Here I shall live in the rainy season, here in the 
winter and the summer. These are the words of the fool. He fails to 
realize the danger (of his final destination) (Dharmapada 286). Death 
descends and carrles away that man of drowsy mind greedy for 
children and cattle, just like flood sweeps away a sleeping village 
(Dharmapada 287). Nothing can be saved, nor sons, nor a father, nor 
even relatives; there 1s no help from kinsmen can save a man from 
death (Dharmapada 288).” Thus, the Buddha continued to teach: “Fo 
live a hundred years, immoral and uncontrolled, 1s no better than a 
single-day life of being moral and meditative (Dharmapada 110). To 
live a hundred years without wisdom and control, Is no better than a 
single-day life of being wise and meditative (Dharmapada 111). To 
live a hundred years, Idle and Inactive, 1s no better than a single-day 
le of Intense effort (Dharmapada 112). To live a hundred years 
without comprehending how all things rise and pass away, 1s no better 
than a single-day life of seeing beginning and end of all things 
(Dharmapada I13). To live a hundred years without seeing the 
Immortal state, 1s no better than a single-day life of one who sees the 
deathless state (mirvana) (Dharmapada 114). To live a hundred years 
without seeing the Supreme Truth, 1s no better than a single-day life of 
someone who see the highest law (Dharmapada 115).” 
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Phụ Lục N 
Appendix N 


Thế Giới Ngày Nay 


Thế giới ngày nay không còn giống như thế giới của nửa thế kỷ về 
trước nữa. Những quan niệm về tốt xấu đã thay đổi nhanh chóng, 
những thái độ đối với cái hợp đạo lý và không hợp với đạo lý cũng đã 
khác đi, và cái nhìn chung vào con người và sự vật cũng trở nên khác 
biệt. Chúng ta đang sống trong một thời đại vội vã, gắp rút và nhanh 
chóng. Căng thẳng bất cứ nơi đâu. Nếu bạn đứng ở một góc đường 
nhộn nhịp và nhìn kỷ sắc mặt của những người qua lại một cách vội 
vã, bạn sẽ nhận thấy rằng phần lớn những người ấy có vẻ lăng xăng, 
lộn xộn, và nghỉ ngợi lo âu, chứ không có mấy người thoải mái. Họ 
mang theo với họ một bầu không khí căng thẳng. Họ là hình ảnh của 
sự vội vã lo âu. Hiếm khi chúng ta tìm được một hình ảnh an tịnh, bình 
thản và thoải mái trên những gương mặt của họ. Đó là thế giới hiện 
đại. Đặc điểm của thế giới ngày nay là hối hả vô trật tự, đưa đến 
những quyết định nhanh chóng và những hành động thiếu thận trọng. 
Vài người la to nói lớn trong khi có thể nói một cách bình thường được 
và người khác thì nóng nảy kích thích thốt ra những lời lẽ giận dữ rồi 
hết hơi khi câu chuyện kết thúc. Trên phương diện tâm lý mà nói thì 
bất cứ sự kích thích nào cũng đưa tới sự căng thẳng thần kinh và đẩy 
mạnh các hoạt động trong cơ thể. Không phải là hiếm khi một người 
lái xe bực dọc khi thấy đèn xanh hóa ra vàng. Người có tánh lo âu xem 
những việc nhỏ nhặt như vậy là một khủng hoảng hay một mối đe dọa. 
Kết quả là con người trở nên lo âu và không có hạnh phúc. Một đặc 
điểm khác nữa của thế giới ngày nay là sự ôn ào. Người ta nói “âm 
nhạc có sức hấp dẫn,” nhưng ngày nay, ngay cả đến âm nhạc cũng 
không làm vừa ý nhiều người nếu nó không ồn áo náo nhiệt. Đối với 
những người ấy, tiếng ồn càng to thì càng có tính cách âm nhạc nhiều 
hơn. Những ai trong chúng ta đang sống trong các thành phố lớn không 
còn thì giờ để nghĩ đến tiếng ồn ào. Cuộc sống của chúng ta đã bị nó 
điều kiện hóa. Chúng ta trở nên rất quen thuộc với tiếng ồn ào. Sự ồn 
ào nhộn nhịp và căng thẳng ấy phương hại nhiều đến sức khỏe của 
chúng ta và gây những chứng bệnh như đau tim, ung thư, lở loét, thần 
kinh và mất ngủ. Phần lớn những chứng bệnh của chúng ta phát sanh 
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do những trạng thái băn khoăn, phiển muộn, sầu não về đời sống kinh 
tế. Những chấn động thần kinh trong cuộc sống hiện đại và luôn luôn 
bị kích thích, không yên nghỉ. 

Thần kinh càng mệt mỏi càng làm cho đời sống căng thẳng đẩy 
mạnh đưa đến kích thích quá độ. Chuyện thường xãy ra là sau một 
ngày làm việc người ta trở về nhà với tâm thần mệt mỏi. Do đó sự chú 
tâm kém đi và có làm công việc gì bằng tay chân hay trí óc cũng 
không có công hiệu. Người ta dễ bị kích động và nhanh chóng tìm lỗi 
hay kiếm chuyện gây gổ với người khác. Bao nhiêu chuyện dồn dập 
quay trổ vào bên trong làm cho người ta đau đớn, áp huyết tăng cao và 
mất ngủ. Những triệu chứng thần kinh mệt mỏi ấy rõ ràng cho thấy 
rằng tâm của con người trong thế giới hôm nay cần phải được an nghỉ, 
một sự an nghỉ có phẩm chất cao. Nhu cầu tiên quyết cho sự lành 
mạnh của nhân tâm trong thế giới ngày nay. Chúng ta nên để ý rằng 
rút lui cái tâm ra khỏi cuộc sống bận rộn và phiền toái ở đời là nhu cầu 
tiên quyết cho sự lành mạnh của tâm. Mỗi khi chúng ta có được cơ hội 
chúng ta nên cố gắng thoát ra khỏi thành phố để ngôi yên lại trầm tư 
mặc niệm, gọi đó là “Du Già,” chú niệm, hoặc hành thiển. Chúng ta 
hãy tập giữ im lặng. Im lặng đem lại rất nhiều lợi lạc. Nghĩ rằng chỉ có 
những người ổn ào, lăng xăng mới là mạnh mẻ, nghĩ như vậy là sai 
lầm. Im lặng là vàng, và chúng ta chỉ nên nói khi nào lời nói ấy có lợi 
ích hơn là im lặng. Chính trong sự im lặng mà người ta rèn đúc được 
những năng lực vĩ đại nhất. Giữ im lặng là tối trọng yếu. Khi hành 
thiển chúng ta phải tuyệt đối giữ im lặng. 

Chính vì thế mà trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Người nào 
xem thế gian nầy như bọt nước, như ảo ảnh thì sẽ chấm dứt mọi đau 
khổ và chẳng còn sợ thần chết kéo lôi (170). Giả sử thế gian nây có 
được trang hoàng lộng lẫy như chiếc xe của vua đi nữa, thì trong số 
người đến xem, chỉ người ngu mới tham đắm, chứ kẻ trí nào hể bận 
tâm (171). Người nào trước buông lung sau lại tinh tấn, người đó là ánh 
sáng chiếu cõi thế gian như vẫng trăng ra khỏi mây mù (172). Người 
nào trước làm ác sau lại làm lành, người đó là ánh sáng chiếu cõi thế 
gian như vầng trăng ra khỏi mây mù (173). Như chim thoát khỏi lưới, 
chẳng mấy con bay thẳng lên trời cao, trong thế gian nây mù mịt chẳng 
mấy người sáng suốt trông thấy cao xa (174).” 
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Modern World 


The world today 1s not what 1t was half a century ago. Ideas of 
good and bad are fast changing, attitudes toward moral and Immoral 
conduct are different and the general outlook on men and things 1s also 
very different. We are living In an age of rush and speed. Ït 1s tension, 
tension everywhere. If you stand at the corner of a busy street and scan 
the faces of the people hurrying feverishly by, you will notice that most 
of them are restless. They carry with them an atmostphere of stress. 
They are most pictures of rush and worry. Rarely will you find a pIcture 
of calm, confent and repose 1n any of these faces. Such 1s the modern 
world. The world of today 1s characterized by Iinordinate haste leading 
to quick decisions and imprudent actions. Some shout when they could 
speak In normal tones and other talk excitedly at a forced pItch for long 
periods and finish a conversatlon almost exhausted. Any kind of 
©xcItemernt Is a stress 1n the psychologIst”s sense of the word, and stress 
causes the speeding up of bodily processes. It 1s not seldom that a 
person driving a vehicle øets agitated on seeing the green color of the 
traffic lights giving place to amber. The anxious man regards even a 
minor event as 1Ÿ it Were a crIsIs or a threat. As a result man 1s worried 
and unhappy. Another feature of the modern world 1s Ifs noIsiness. 
“Music hatch charms,” they say, but today, even such music 1s not 
agreeable to many 1f there 1s no noise; louder the noise greater 1s the 
music to them. Those of us who live In big citles have no time to think 
of the noise, we are conditioned by 1t and accustomed to 1t. Thĩs noIse, 
this stress, and strain have done much damage by way of ailments: 
heart đisease, cancer, ulcers, nervous tension and insomnia. Most of 
our IÏÏnesses are caused by psychological anxIety states, the nervous 
tension of modern life, economic đistress and emotional unrest. 

Nervous exhausftion in man Is increasing with the speeding up of 
le leading to delirious excitement. People often return home after 
work showing signs of nervous exhausation. Às a consequence, man”s 
concenftration ¡1s weakened and mental and physical efficlency 1s 
lowered. Man becomes easily 1rritated and 1s quick to find fault and 
pIick a quarrel. He becomes morbidly introspective and experlences 
aches and pains and suffers from hyper-tension and sleeplessness. 
These symptoms of nervous exhausatlon clearly show that modern 
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man”s mind and body require rest, rest of a high quality. A requIsite to 
mental hygiene for human beings In the modern world. Let us bear In 
mind that a certain aloofness, a withdrawing of the mind from susiness 
Of lie Is a requisie to mental hygiene. Whenever you get an 
opportunity try to be away from the town and engage yourself in quiet 
contemplation, call 1t “yoga,” Concentration or meditation. Learn to 
observe the silence. Silence does so much good to us. Ít 1s quite wrong 
to imagine that they alone are powerful who are noisy, øarrulous and 
fussily busy. Silence 1s golden, and we must speak only If we can 
Improve on silence. The greatest creative energy works in silence. 
Observing silence 1s Iimportant We absolutely do that In our 
meditafion. 

Thus in the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Look upon the 
world as one would look upon a bubble, Just as one would look upon a 
mirage. If a man thus looks down upon the world, the king of death 
does not see him (Dharmapada 170). Supposed this world 1s like a 
brilliantly ornamented royal chariot; the foolish are Iimmersed In 1t, but 
the wise do not attach to 1t (Dharmapada 171). Whoever was formerly 
heedless and afterwards overcomes his sloth; sụch a person 1lluminates 
this world Just like the moon when freed from clouds (Dharmapada 
172). Whoever was formerly heedless and afterwards does good deeds; 
such a person 1lluminates this world Just like the moon when freed from 
clouds (Dharmapada 173). This work 1s so dark that only a few can see 
1t clearly, like birds escape from a net but very few of them fly up 
straipht (Dharmapada 174).” 
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Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Lão Bệnh Tử 


Sự nhận biết về lão bệnh tử của Thái Tử Sĩ Đạt Đa đến với Ngài 
khi tuổi Ngài hãy còn rất trẻ. Nhân một hôm được phép vua cha đi du 
ngoạn ngoại thành. Nhưng khi vừa ra khỏi cửa Đông chẳng bao xa thì 
Ngài đã nhìn thấy một ông lão lưng còng, tóc bạc, vai trần, bước đi khó 
khăn như muốn bị gió thổi, trông thật tội nghiệp. Thái tử lập tức xuống 
khỏi kiệu voi, đến bên ông lão, hỏi han thân thiết. Chẳng ngờ ông lão 
bị điếc, răng cỏ chẳng còn cái nào. Nghe ông lão nói cô đơn và con cái 
không chịu chăm sóc. Thái tử dộng lòng muốn dưỡng nuôi ông lão, 
nhưng ông lão chỉ yêu cầu Ngài cho trở lại tuổi thanh xuân trẻ mãi 
không già. Nghe xong, Thái tử chỉ im lặng thở dài, không nói, rồi ra 
lệnh cho đoàn tùy tùng xa giá hổi cung. Vài hôm sau, Thái tử và đoàn 
tùy tùng đi về phía cửa Tây. Dù nhà vua đã ra lệnh dọn dẹp sạch sẽ, 
người bệnh người nghèo không được ra đường, nhưng vừa ra khỏi cửa 
Tây không xa là đã nhìn thấy một người bệnh sắp chết đang nằm rên 
bên vệ đường, thân gầy bụng to. Thái tử bèn hỏi một người trong đám 
tùy tùng: “Người này sao đến nỗi như vậy?” Người hầu không dám 
dấu diếm sự thật, đáp rằng: “Người này bệnh vì cơ thể không được 
điều hòa. Bất luận giàu nghèo, sang hèn, có thân là có bệnh khổ.” 
Nghe câu này, trong lòng Thái tử run sợ và bất an. Ngài bèn ra lệnh 
cho đoàn trở về cung. Sau khi về cung, Thái tử buồn bã suốt ngày. 
Ngài nghĩ tại sao con người lại già, lại bệnh? Với những thứ xa hoa 
trong cung điện, Thái tử không biết phải làm thế nào để làm vơi đi nỗi 
thống khổ của thần dân và làm thế nào để mọi người có cuộc sống an 
vui hơn. Nhà vua biết Thái tử không vui, nhưng cho rằng đây là việc 
ngẫu nhiên. Vì thế một mặt vua khuyên Thái tử tiếp tục viếng cảnh, 
mặt khác hạ chỉ cho thần dân cố gắng đừng cho Thái tử gặp cảnh 
không vui trên đường, lại ra lệnh cho Đề Bà Đạt Đa cùng đi chuyến 
này với Thái tử vì Đề Bà giỏi cung tên võ nghệ có thể làm cho Thái tử 
cảm thấy mạnh dạn hơn. Nhưng khởi hành chưa được bao lâu, thì đã 
gặp ngay một đám tang làm kẹt đường xe của Thái tử. Những người 
đàn ông thì buồn bã, còn đàn bà thì kêu khóc một cách thẩm thương. 
Thái tử bảo Để Bà Đạt Đa: “Thôi ta về đi” Để Bà cười Thái tử sợ 
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người chết, thật đúng là “Thái tử nhu nhược.” Thái tử nghĩ: “Đề Bà 
Đạt Đa cười kẻ khác, nhưng trên thế giới, không có ai có thể không 
chết, chỉ có thời gian sau trước mà thôi.” Nghĩ vậy Thái tử chẳng còn 
lòng dạ nào tiếp tục ngắm cảnh nữa, nên Nsài lặng lẽ trở về cung. 
Những lần Thái tử ra ngoài ngoạn cảnh, đều là đi vui về buồn. Từ đó 
ngày ngày Thái tử ủ dột, lặng lẽ ít nói. Tuy bên mình là vợ đẹp con 
ngoan, cũng không làm cho Thái tử bớt u hoài. Những hình ảnh của các 
cảnh người già, người bệnh và người chết luôn ám ảnh trong đầu Thái 
tử. Ngài nghĩ rồi đây vợ đẹp con ngoan của ta cũng không thể nào 
thoát khổi cái vòng lão bệnh tử này. Trong trí Ngài, cuộc sống con 
người hư ảo không thật như hoa trong không trung hay như trăng trong 
nước vậy thôi. Một hôm khác trong khi đang ở trong vườn thượng uyển, 
Thái tử trông thấy đàn cá đang xâu xé nhau dưới ao, cá lớn ăn cá bé, 
cá bé ăn tôm; từ đó ngài quán tưởng đến chúng sanh, vì sinh tổn mà 
mạnh hiếp yếu, vì tư lợi mà phát động chiến tranh, có thể có cách nào 
ngăn chận những việc như vậy không? Rượu ngon, gái đẹp, ca múa 
đều không làm cho Thái tử hứng thú. Ngài luôn bị ám ảnh bởi những 
vấn để vô thường như già, bệnh, chết, vân vân. Ngài nghĩ mục đích 
chủ yếu đầu tiên của con người là phải tìm kiếm ra phương pháp và 
con đường giải thoát những thống khổ của nhân sinh. Đây là lý do tại 
sao Thái tử trẻ từ bổ vợ đẹp con ngoan và cuộc sống xa hoa để trở 
thành một khất sĩ không nhà. 


Old Age-Sickness-Death 


Prince Siddhartha”s perception of the old age, sickness and death 
happened when he was very young. One day, with the permission from 
the King, Prince Siddhartha and his attendants set out a tour around the 
capital city. However, after exiting the East Gate not long, he saw a 
hunch-back old man with white hair and bare shoulders. The man was 
limping along very feebly and look pitiful, as 1Ÿ he could easilly be 
blown away Just by a slipht gust of wind. The Prince Immediately 
dismounted from the elephant, walked to the old man, and spoke to him 
1n a caring mamner. Ït turned out that the old man was deaf, with not 
even one tooth In his mouth. He was lonely and unprovided for because 
his children refused to support him. Thịs aroused the Princeˆs sympathy 
who offered to support the the old man through his old age, but the old 
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man only asked the Prince to help bring back his reJuvenation and 
longevity Instead. Hearing this, the Prince was speechless, sighted and 
Iinstructed his aftendants to return to the palace. A few days later, the 
Prince and his attendants toured the West Gate. Even though the King 
already ordered the area to be cleaned, and the sick and the poor were 
not allowed to stay outdoors, but not long after they set out, the Prince 
saw a sick man lying by the roadside on the verge of dying. He had a 
thin body and a bloated belly, and he was moaning. The Prince asked 
one of his attendants: “Why would the man become like this?” The 
attendant dared not to conceal the truth, he replied: “his 1s a sick man. 
He catches Illness because his body 1s In disorder. Whether rịch or 
poor, noble or lower classes, all have the body that 1s subJect to disease 
and pain.” On hearing these words, the Prince felt ill and disturbed. He 
gave the order to return to the palace. After returning to the palace, the 
Prince was unhappy all day long. He was wondering why people would 
turn old and would contract diseases. With all the luxuries he had, he 
dịd not know how to alleviate the suffering of the masses and how to 
make them live in more comfort. The King was aware of the 
unhappiness of his son, but considered this a minor incident. He 
persuaded the Prince to continue on another tour. This time he decreed 
that all the people of the kingdom should help avoid any unpleasant 
encounters. The king even ordered Devadatta to accompany the Prince, 
as he believed Devadatta was excellent in archery and martlal arts, 
which could help the Prince muster more courage. Not long after 
setting out of the South Gate, they accidenfally came upon a funeral 
procession which blocked the way of the Princeˆ”s carrlage. The men 
who walked In front looked sad, while all the women were crying 
miserably. The Prince told Devadatta: “Let's return to the palace.” 
Devadatta laughed at the Prince for his being afraid of dead people and 
said: “the true coward Prince.” The Prince thought, “Although 
Devadatta laugh at others, no one 1n the world could stay alive forever. 
lt 1s only a matter of time before he Joins the procession of the dead.” 
He was then In no mood to appreciate the scenery along the way. So he 
returned to the palace In total silence. In all these tours, the Prince 
always set out in high spirits but returned In a somber mood. Since then 
he remained silent and unhappy despite the fact that his beautiful wife 
and his good son were always by his side. Images of the old, the sick 
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and the dead constantly haunted the mind of the Prince. He thought that 
even his beautiful wife and baby son could not escape from the cycle 
of old age, sickness and death. In his mind, human life was 1llusionary 
and unreal, like Images of flowers In the aIr or the moon 1n the waft€r. 
Another day while In the royal garden, the Prince observed the fish In 
the pond fighting among themselves for food, with the big fish eating 
the small and the small fish eating the shrimps. This was the fight for 
survival among living creatures with the strong preying on the weak. 
As for humans, they waged wars out of selfishness. The Prince was 
contemplating on 1s origin and how to stop 1t. Wine, women and songs 
could not arouse the Interest of the Prince who was puzzled by the 
problems of old age, sickness, death, and Iimpermanence. He wanted to 
seek out ways and means of emancipation from the sufferings of Hife. 
To him, thịs was the most Iimportant goal to achieve 1n human life. That 
was why the young Prince left his beautiful wife, baby son, and the 
luxurious life to become a homeless mendicant. 
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Phụ Lục P 
Appendix P 


Tam Lý Tâm Duyên Quyết Định 


Theo Trí Giả và Thiên Như Đại Sư trong Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc 
Vấn Luận, có ba lý do khiến vãng sanh Tịnh Độ không tùy thuộc vào 
ác nghiệp, hạnh tu và thời gian tu tập lâu mau. Lý do thứ nhất là do 
bởi “Tâm ”: Là loài hữu tình khi tạo tội đều từ nơi vọng niệm điên đảo 
mà sanh, còn lúc nệm Phật lại từ nơi nghe danh hiệu công đức chân 
thật của Phật A Di Đà mà khởi; một bên hư một bên thật đâu thể sánh 
nhau! Ví như một gian thạch thất đóng kín để tối muôn năm, nếu được 
người mở ra cho ánh sáng mặt trời soi vào, sự tối ấy liền mất; đâu phải 
vì do tối tăm đã lâu mà không làm được sáng ư? Người tạo ra tội nhiều 
kiếp, khi lâm chung với tâm thành tựu mười niệm vãng sanh cũng lại 
như vậy. Lý do thứ nhì là do bởi “Duyên ”: Là loài hữu tình khi tạo tội 
đều từ nơi vọng niệm tối tăm điên đảo, duyên theo cảnh giới hư huyễn 
mà sanh; lúc niệm Phật từ nơi nghe danh hiệu công đức chân thật 
thanh tịnh của Phật A Di Đà duyên theo Bồ Đề tâm mà khởi. Như thế, 
một bên chân một bên ngụy, đâu thể sánh nhau! Ví như có người bị 
trúng tên độc, tên ghim sâu sức độc mạnh, xương thịt nhiễm trọng 
thương, nếu được nghe tiếng trống thần dược, thì tên tự bắn ra, độc tiêu 
tan hết; đâu phải vì do tên sâu độc nặng mà không được an lành ư? 
Người tạo tội nhiều kiếp, khi lâm chung có duyên thành tựu mười niệm 
mà được vãng sanh cũng lại như vậy. Lý do thứ ba là do bởi “Quyết 
Định ”: Là loài hữu tình khi tạo tội đều từ nơi gián tâm hoặc hậu tâm; 
lúc lâm chung niệm Phật lại không có hai tâm đó, mà từ nơi một niệm 
mãnh liệt trì danh rồi xả mạng, nên được siêu thoát. Ví như sợi dây cực 
to, cả ngàn người bứt không đứt, nếu có đứa bé cầm gươm Thái A mà 
chém, dây liền đứt đoạn. Lại như đống củi rất lớn chứa góp từ cả ngàn 
năm, nếu có người dùng một đốm lửa mà đốt, củi liền cháy hết. Và 
như có người trong đời tu mười nghiệp lành, ưng được sanh về cõi trời, 
nhưng khi lâm chung kẻ ấy khởi một niệm tà kiến mạnh mẽ, liền bị 
đọa vào A Tỳ địa ngục. Nghiệp ác vẫn hư vọng, mà do bởi tâm niệm 
quyết liệt, còn có thể lấn lướt nghiệp lành một đời, khiến cho chúng 
sanh bị đọa vào ác đạo; huống chi sự niệm Phật là nghiệp lành chân 
thật, có người khi lâm chung, dùng tâm mãnh liệt trì danh, lại không 
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thể lấn áp ác nghiệp từ vô thỉ ư? Cho nên người tạo tội nhiều kiếp, khi 
lâm chung tâm mãnh liệt thành tựu mười niệm mà không được vãng 
sanh, quyết không có lý do đó ! 


Three Reasons oƒ “Mind-Conditions-Determinafion ” 


According to Masters Chih-[ and Tien-Ju In The Pure Land 
Buddhism, there are three reasons why rebirth in the Pure Land does 
not necessarily depend on the weight of bad karma, the amount of 
practce or the duratlon of cultivation. The first reason r1s because 0ƒ 
“Mind”: The transgressions committed by sentlent beings spring from 
deluded, perverse thought. Recitation of the Buddha”s name, on the 
other hand, arises from right thought, that 1s, hearing of Amitabha 
Buddha's name and true virtues. One 1s false and the other 1s true. 
There 1s no possible comparison between them! This 1s similar to a 
house which has been boarded up for ten thousand years. lf the 
windows are suddenly opened to let the sunlipht in, all darkness 
Iimmediately dissipates. However, long the period of darkness may 
have been, how can 1t fall to disappear? It 1s likewise for sentient 
beings who have committed transgressions for many eons but achieve 
rebirth at the time of death through ten pure recitations. The second 
reason is becqause 0ƒ “Condifons ”: Transgressions grow out oŸ dark, 
inverted thoughts, combined with 1llusory circumstances and 
environmenfs. Buddha Recifation, on the contrary, arIses from hearing 
of Amitabha Buddha*s name and pure virtues, combined with the 
asptration for enlightenment. One 1s false and the other 1s true. There Is 
no possible comparison between theml! This 1s analogous to a person 
struck by a poisoned arrow. The arrow has penetrated deep Inside his 
body and the poIson 1s strong, deeply wounding his flesh and bones. 
Still, If at that moment he hears the “celestial drum,` the arrow will 
shoot out of his flesh by itself and the poison will be neutralized. The 
arrow has not penetrate so deep nor is the poison so strong that he 
cannot recoverl It 1s likewise for sentient beings who have committed 
transgressions for many eons but achieve rebirth at the time of death 
through ten pure recitatlons. The fhird reason ts because 0ƒ “Certainfy 
0ƒ Salyafion ”: When sentlent beings committed transgressions, they do 
so either from the “intervening mental state” or the “post mental state.. 
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These two mental states do not apply, however, at the time of death: 
there Is only one extremely powerful, utterly Intense thought of 
recitation, letting go of everything before dying. Therefore, rebirth 1s 
achieved. This 1s analogous to a very large, strong cable which even 
thousands of people cannot break. Yet, a child wielding a “celestial 
sword" can cut 1t in a several pieces without difficulty. It 1s also similar 
to a huge pile of wood, accumulated for thousands of years, which, 
when set on fire by a small flame, 1s completely consumed within a 
short time. The same 1s true of someone who has practiced the Ten 
Virtues throughout his life, seeking rebirth in the Heavens. If, at the 
time of death, he develops an Intense perverse thought, he will 
Immediately descend, Instead, Into the Avici or Never-Ending Hell. 
Although bad karma 1s Intrinsically false and illusory, the overpowering 
strength of Mind and thought can still upset a lifetime of good karma 
and cause the individual to descend onfo the evil paths. How, then, can 
Buddha Recitation, which 1s true, wholesome karma, generated 
Iintensely at the time of death, fail to upset his bad karma, even though 
that karma may have been accumulated from time Iimmemorial? 
Therefore, someone who has committed transgressions for many eons, 
but, at the time of death accomplishes ten recitatlons with a totally 
earnest Mind, will certainly be reborn in the Pure Land. Not to achieve 
rebirth under such circumstances would indeed be Inconceivable† 


282 


283 


Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Nhân Quả-Họa Phúc 


Phước báo là sự tưởng thưởng, như được tái sanh vào cõi trời hay 
người. Theo Phật giáo, họa hay phúc đều do nơi chính nơi mình. Nói 
về nhận quả, như đã để cập trong những chương trước, luật nhân quả 
hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về 
“Nghiệp” của Phật giáo. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên 
nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên 
nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng 
lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ 
không có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy 
dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nây người ấy không làm gì đáng trách. Một hôm, Thiển sư 
Mộng Sơn Sở Thạch thượng đường thị chúng, nói: “Các nguyên nhân 
phức tạp ứng hợp với những thời gian khác nhau. Những nỗ lực của 
một cá nhân không phải là yếu tố quyết định duy nhất trong cái duyên 
khởi của cá nhân ấy trong đời sống, bởi vì mỗi người đều là một phần 
của chuỗi liên kết giữa xã hội, thiên nhiên và sự liên tục của thời gian. 
Thường thì người ta lầm lẫn về nguyên nhân do bởi sự nhận thức sai 
lệnh về những mối quan hệ thật sự. Mỗi nguyên nhân đều là hậu quả 
của một thứ gì khác, và mỗi hậu quả là nguyên nhân của một thứ gì 
khác. Cái được cho là tai họa có thể là phúc, và cái có thể là phúc lại 
là tai họa. Sự khó khăn có thể là phúc khi nó kích thích nổ lực và phát 
triển; trong khi sự dễ dàng có thể là tai họa khi nó làm tăng lòng tự 
mãn và sự tự tha thứ cho chính mình.” 
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Cause and FEƒƒfect-Curse and Blessing 


A blessed reward, e.g. to be born as a man or a deva. According to 
Buddhism, there 1s no calamity and happiness that 1s not oŸ one's own 
seeking. Talking about cause and effect, as mentioned In prevIious 
chapters, law of cause and effect or the relation between cause and 
effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a prImary 
force that produces an effect; effect 1s a result of that primary force. 
The law of causation governs everything in the universe without 
exception. The law of causation (reality 1fself as cause and effect In 
momenfary operation). Every action which 1s a cause will have a result 
or an effect. Likewise every resultant action or effect has 1s cause. 
The law of cause and effect Is a fundamental concept within Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1fs own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but in the 
sense of material prosperity, socIal position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of oneˆ”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life in the present one. One day, Zen 
master Muso-Soseki entered the hall and addressed the assembly, 
saying, “Causes are complex and have different time scales. The 
efforts of the Individual are not the sole determining factor in the 
individual's condition in life, because everyone 1s part of the nexus of 
SocIety and nature and the conitnuum of time. It 1s common for people 
to aftrlbute causes wrongly because of misperception of real 
relatlonships. Every cause 1s the effect of something else, and every 
effect 1s the cause of something else. What may seem a curse may be a 
blessing, and what may seem a blessing may be a curse. Hardship 1s a 
blessing when 1t spurs effort and development; while ease 1s a curse 
when It Increases complacency and self-indulgence.” 
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Phụ Lục R 
Appendix R 


Tiến Trình Nhân Duyên 
Đang Xảy Ra Nơi Chính Tâm Bạn 


Thiển sư Mogok Sayadaw là một trong những Thiền sư nổi tiếng 
của Miến Điện trong thời cận đại. Thiển sư Mogok Sayadaw đi theo 
bước chân của ngài Ledi Sayadaw, một vị thiển sư được nhiều người 
kính trọng ở Miến Điện vào đầu thế kỷ XX. Thiền sư Ledi Sayadaw đã 
tăng cường sự hiểu biết về định luật Nhân Duyên cho các Phật tử Miến 
Điện, và Thiền sư Mogok Sayadaw đã phục hồi và làm nổi bậc phương 
pháp thiển của ngài Ledi Sayadaw. Thiền sư Mogok Sayadaw là vị học 
giả nổi tiếng của những tu viện và đã trải qua hơn ba mươi năm làm 
thầy dạy Vi Diệu Pháp và kinh điển ở Miến Điện. Vào một ngày nọ, 
Sư thấy ra hoàn cảnh của mình nào khác chi một người giữ bò mà 
không có cơ hội để uống sữa của chúng. Sư quyết định từ bỏ địa vị và 
đi đến Mingun, nơi mà Sư đã tu tập thiển quán. Sau nhiều năm trôi 
qua, do sự thỉnh cầu của nhiều Phật tử tại gia, Sư bắt đầu dạy thiển. Và 
chẳng bao lâu sau đó, danh tiếng của Sư đã lan rộng khắp nơi như là 
một bậc thầy giác ngộ. Chẳng bao lâu sau khi Sư thị tịch, một số đệ tử 
vẫn tiếp tục tu tập theo phương pháp thiển tuệ giác của Sư. Điểm nổi 
bật nhất trong phương pháp dạy thiển của Thiền sư Mogok Sayadaw là 
áp dụng Luật Nhân Duyên. Sư giải thích chuỗi nhân duyên này xảy ra 
như thế nào và hướng dẫn hành giả cảm nhận trực tiếp tiến trình này 
được xảy ra trong thân tâm của chính họ. Điều này phát sinh tuệ giác 
đưa hành giả đến chỗ giải thoát khỏi tiến trình này, chân lý của đức 
Phật. Sự tu tập bao gồm ba phần. Thứ nhất, Thiền sư Mogok Sayadaw 
nhấn mạnh sự quan trọng về hiểu biết Phật pháp trước khi tu tập thiển 
thật sự. Sư giảng dạy sự phân biệt giữa những khái niệm và thực thể 
tuyệt đối, và thực thể tuyệt đối được bao gồm tứ đại và ngũ uẩn như 
thế nào. Sau đó Sư giải thích chu kỳ định luật nhân duyên, cho thấy 
chúng qua nhân quả như thế nào, ái dục và ham muốn giữ chặt chúng 
ta trong vòng sanh tử và đau khổ. Thứ nhì, hành giả phát triển thiển tập 
dựa trên sự hiểu biết trước này của mình. Trước tiên hành giả bắt đầu 
tu tập chánh niệm về hơi thở để tập trung. Sau đó việc tu tập được thay 


286 


đổi với phương pháp thiển về tâm, sự hiểu biết năng lực của tâm, hoặc 
thiển về cảm thọ. Cuối cùng khi tâm hành giả trở nên sâu sắc, Thiển 
sư Mogok Sayadaw nhấn mạnh tất cả nhận thức đơn thuần chỉ là sự 
sanh diệt của ngũ uẩn, và tiến trình thân tâm là thế nào. Sự thay đổi 
liên tục này phải được hành giả cảm nhận trực tiếp, chứ không chỉ đơn 
thuần ghi nhận là thay đổi, cho thấy khổ đau và vô ngã của bản thân 
chúng ta là như thế nào. Khi thể nhập vào bản chất thật của ngũ uẩn 
khi chúng sinh và diệt, hành giả trở nên thuần thục để đoạn trừ được 
tiến trình này, và làm ngừng bặt bánh xe nhân duyên, đó là hạnh phúc 
cao cả nhất, là niết bàn. 


The Process 0ƒ the Law 0ƒ Dependent Origination 
Is Happening in Your Qwn Mind 


Master Mogok_  Sayadaw was one of the most outstanding 
meditation masters in Burmese Buddhism 1n the modern time. Master 
Mogok Sayadaw follows In the footsteps of Master Ledi Sayadaw, a 
prolific and widely respected Dharma master who taught in Burma at 
the turn of the twentieth century. Master Ledi Sayadaw had Iincreased 
understanding of the Law of Dependent Origination among Burmese 
Buddhists, and Master Mogok_ Sayadaw revived and emphasized 1ts 
Importance 1n his teaching. He was a renowned scholar in monastic 
circles and spent more than thirty years as a teacher of Buddhist 
psychology and scriptures in Burma. One day 1t occured to him that he 
was like a cowherd who In spIfte of tending the animals did not have the 
Oopportunity to use the milk given by them. He decided to leave his 
teaching position and traveled to Mingun where he undertook 1ntensive 
practice of Vipassana. After some years passed, at the request of 
devoted lay-Buddhists, he began teaching of Insight meditation. And 
not long after that, his fame as an enlightened teacher was widespread. 
Since Master Mogok_ Sayadaw's death not many years ago, a number 
of his disciples have been carrying on the Important teachings of Insight 
medifation in his style. The most outstanding point in Master Mogok 
Sayadaws teaching 1s the use of the Law of Dependent Origination. He 
explains how this causal chain works and then directs meditators to 
experience this process In their own bodies and minds. This Insight that 
develops leads to the freedom beyond this process, the truth of the 


287 


Buddha. Practice consists of three parts. First, Master Mogok Sayadaw 
stresses the Importance of intellectual understanding of Dharma before 
actual mediation practice. He teaches the distinction between concepfs 
and ultimate reality, and how ultimate reality 1s composed of elemenfs 
and aggregates. Then he explains the cycle of dependent orIgination, 
showing how through cause and effect, craving and desires keep us 
trapped In the rounds of becoming and suffering. Second, meditation 1s 
then developed based on this prior understanding. Practiioner fẨirst 
starts with mindfulness of breathing to concentrate the mind. Then 
practice 1s changed to either meditation on consciousness, the knowing 
faculty of mind, or meditation on feeling. Finally, as the meditation 
deepens, Master Mogok_ Sayadaw emphasizes how all perception 
becomes simply that of the arising and vanishng of the five 
aggregates, the process of body and mind. This constant change which 
must be directly experienced, and not simply noted as change, change, 
shows how unsatisfactory and empty of self our whole existence 1s. On 
penetrating the tru nature of the agsregates as they arise and vamish, 
the practitioner becomes ripe for the cessation of this process and the 
stopping of the wheel of dependent originatlon which 1s the highest 
bliss, nirvana. 
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Phụ Lục S 
Appendix S 


Muôn Sự Theo Duyên Mà Tôn Tại 


Thiển Sư Hoàng Long Huệ Nam (1002-1069) thượng đường thị 
chúng, nói rằng: "Mặt trời lên ở phương đông. Mặt trăng lặn ở phương 
tây. Cứ lên và xuống như vậy từ thời xa xưa đến nay, tất cả mấy ông 
đều đã biết chuyện này; đều đã quan sát chuyện này một cách trọn 
vẹn. Ấy là Phật Tỳ Lô Giá Na, vô biên và thăm thẳm... Muôn sự trong 
đời sống đều theo duyên mà tôn tại. Hết thảy mấy ông! Tại sao không 
thấy? Nó bị che khuất bởi vô số xúc cảm của mấy ông. Nếu mấy ông 
chịu nhìn sâu vào nhân duyên, mấy ông sẽ không bỏ lở cái gì là thiêng 
liêng, cũng không siêu việt bóng dáng và dấu vết... Nếu như, để minh 
thị rõ ràng, không một tư tưởng phát sanh, mấy ông sẽ giống như mặt 
trời và mặt trăng đang chiếu sáng, và làm một với cả vòm trời đang 
xoay chuyển. Rồi thì vị Đại Giám Tù Thần sẽ thọt vào óc của mấy ông 
và xóa tẩy chúng!" Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, một hôm, Thiền Sư 
Hoàng Long Huệ Nam (1002-1069) thượng đường dạy chúng, nói rằng: 
"Sơn Tăng này tài hèn đức mọn, tuy vậy lão Tăng được sanh ra để làm 
một vị thầy. Vì thế, không nên mù quáng với bổn tâm, không nên lừa 
dối các bậc tiên sư, cũng không nên tránh đường sanh tử, thế mà ngay 
bây giờ đây lão Tăng lại tránh đường sanh tử. Vì không nên rời vòng 
luân chuyển, thì bây giờ lão Tăng lại rời bổ vòng luân chuyển. Cái 
không từ bỏ nay được từ bỏ. Cái không thực chứng nay đã hoàn toàn 
thực chứng. Vì thế mà ánh sáng Phật giáo được truyền xuống từ đức 
Thế Tôn là cái mà không một pháp có thể đạt được. Vậy thì cái gì 
được truyền thụ cho Lục Tổ trong cái đêm chết tiệt ấy ở Hoàng Mai?" 
Nói xong Hoàng Long bèn đọc một bài kệ: 

"Đạt không đạt, 
Truyền không truyền 
Làm sao nói được 
Chuyện trở về nguồn cội 
Và đạt được cốt lõi 
Để nhớ lại những rỉ dột trong nhà 
Nàng dâu mới biết đi về nhà nào đây!" 
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Buổi trưa hôm sau, Sư ngồi kiết già và thị tịch năm (1069). Sau khi 
thị tịch, Sư được sắc thụy "Phổ Giác Thiên Sư" 


Myriad Things Exist in Accordance With Conditions 


Huang-Lung addressed the monks, saying, “The sun comes up In 
the east. The moon goes down In the west. Coming up; going down. 
From anclIent times until today, all of you have completely understood 
this; completely observed this. It is Vairocana Buddha; limitless and 
fathomless... The myriad things of our dally lives all exist In 
accordance with conditions. AII of you! Why dont you see? Ifs 
concealed from you by your counfless emotlons. If you look deeply 
Into causation, then you wIll not miss what 1s sacred, nor will you 
transcend the shadows and traces... If, in clarity, not a single thought 1s 
born, you will be akin to the shining sun and moon, and at one with the 
revolving firmamernt. Then the Great Jailer God will give your brains 
an evil poke that obliterates them!"” According to The Wudeng 
Huiyuan, one day, Huang-Lung entered the hall and addressed the 
monks, saying, “This mountain monk has little talent and sparse virtue, 
yet [ve borne the task of being a teacher. So, not being blind to original 
mind, not deceiving the ancestors, not avoiding birth and death, I now 
avoid birth and death. Due to not leaving the wheel, [ now leave the 
wheel. That which 1s not cast off 1s thus now cast off. That not realized 
1s now completely realized. Thus the light of Buddhism that has passed 
down from the World Honored Great Enlightened One 1s that not a 
sinegle Dharma can be obtained. What Is 1t that was transmifted to the 
SIxth Ancestor in the dead of night at Huangmei?" Huang-Lung then 
recited the following verse: 

"Atftaining not atfaining, 

Transmitting not transmitting, 

How can one speak of 

Returning to the root and attaining the essence? 
Recalling the leaks in her old dwelling, 

To what house does the new bride trave]?" 

The next day at noon, he assumed a cross-legsed sitting posture and 
passed away (1069). His memorial stupa was placed on the hill before the 
temple. He received the posthumous tile "Zen Master Universal 
Enlightenment." 
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